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Todas estas cosas que no encuen'
tran fundamento en la Sagrada Es-
critira ni en las resoluciones de los
sfnodos de los obis4os, ni lnn afuui-
rido autoridad ptir la Tradición de
toda la lglesia, sino que aParecen
nor ahl cbnforme al lugar o la cos'
'tumbre, ei una plurifurmidad de
manifestacioneslales que no se Io-
pra ier qué objertvos buscan, deben
ier similemente abolidas. Aunque
no contradigan lafe, sobrecargaP la
relipión aue debe estan según eI de'
sipiio di Dios, libre de sobrecargas
elclantizantes y con fonnas cultura-
les simples y claras.
San Agustfn, Epist.55, 19, 35.

INTRODUCCION

Hacia comienzos de la décadade los 70, escuché de boca de algunos agentes ec-
lesiales exteriores que trabajaban en el campo aymara reflexiones que me dejaron per'
plejo. Dejaban a eniender que nuestro trabá¡o entre los aymafas era lna "nueva colo-
nir"u"iOni, que les estábambs haciendo mái mal que bien, que estábamos perdiendo
nuestfo tiempo. Esas reflexiones se basaban en el doble presupuesto de que no haCe
falta Ser cristiano pafa salvarse y de que, de todaS maneras' la cUltura aymara era tan
firme y habfa resiitido a tantos ávasailamientos que era imposible "destrufula" con el
cristianismo y nuestro esfuerzo estaba condenado al fracaso'
Posteriormente, en el año 1986, tuve ofas dos experiencias en el mismo sentido'
La primera fue mi encuentro con un ex-catequista aymafa que, legyamentc habiendo
sufiido algrln problema con la lglesia institucionai, habfa decidido volver a la reli-
gión aymáa ancest¡al haciendo ábstracción de más de cuatro siglos de cristianismo'
Án.-áUu además que él no estaba solo en ese afán. Por otro lado, yo notaba no sólo
en su vocabulario, iino también en el mismo contenido de sus afirmaciones, que aún
quedaba lejfsimos de alcanzar su meta: cada uno de los temas culturales ancestrales
que OescriUfa estaba plagado de realidades netamentrc cristianas que se habfan inrcgra-
do en esa cultura ancestral.
Lasegundaexperiencianofuepersonal,sinoquesólome-fuereportadaporun
amigo. Uñ grupo nutrido de agentei pastorales deicampo de L1-Pa1 habfan estado
cele6randoálgunos dfas de refiexión y planificación de su labor' Hacia el término de
sus dlas de encuentro, llegaron aptaniearse la siguiente pfegunta: ¿es posible ser a la
vez auténticamente aymña y auiéoti"uorente cristiano? En el grupo se daban ambas
respuestas, unos por 
"t 
rr, otror por el no. Tampoco pudieron llegar a un acuerdo.
Al lado de esas experiencias, por supuesüo, muchos otros incidentes incrementa-
ban mi perplejidad. poi ejemplo, me preguntaba por qué pudigra ser posible y corec-
to 
"nr"ñt;pritesion¿mónti' 
a los aymaras cómo sembrar, cómo tener mejores cose'
chas, etc., sin destruir su cultura, y enseñarles el Evangelio seía contrapfoducente y
anticultural. Si los aymaras, al apiender a producir más y mejores papas' se enrique-
cen culturalmente, ¿por qoé no se enriquecerlan también al aprender a conocer 
y vi-
ui.-tn"¡- et evangóiio? Y entonces me asaltaban otras preguntas' Tal vez lo que se
les enseñó desde la ronqui.tu no haya sido el Evangelio-Tal 
_vezlo que se les segufa
enseñando hoy dfa tu*pt.o era el dvangelio. Vela que valfl la pena ylarar todo esto
y,-ri tti"i*" fíta, inOióar prácticas quehabrla que suspender, o modificar, y puntos
que requerfan de mayor profundización'
Mientras tanto, desde mediados de la década de los 70, entraba en el magisterio
eclesial y en la reflexión teológica postconciliar un nuevo concepto: la inculturación
del Evangelio. No era un concepto tan nuevo en su contenido, pero sí en su expresión
y *u t ntirni"nto explfcito. por Atf tar¡bién me empecé a dar la tarea de aclararrre los
iroblemas planteadlos. Para ello tuve que incursionar algo en la angopologla 
cultural
que se me revelaba un requisito indispensable para una reflexión teológica corecta-
mente planteada.
De todo esto pienso tratar en este trabajo. No pretendo solucionar ni siquiera un
solo problema. Al entrar en mi estudio, descubrf la existencia de miles de affculos y
centenares de libros tanto sobre la inculturación cuanto sobre la cultura aymara y la
rica experiencia de su evangelización. Realmente, para quien se anima a penetrar en
ese campo, la tarea es inmensa y absolutamente inabarcable por una sola persona. Ya
muchfsimos han publicado excelentes trabajos y ni siquiera me es posible conocerlos
todos. Además, los problemas no se solucionan con textos o libros ni desde un escrito-
rio, sino desde una prolongada convivencia en la base y con una dosis mucho más
fuerte de escucha que de palabra. Y, como lo explicaré, tratándose de inculturación,
al misionero apenas le toca la transmisión del Evangelio, mientras es al misionado al
que le toca la integración del mensaje /:su nü€vo expresión inculturada.
Sin embargo, pienso que mis reflexiones pueden echar un poco <te luz sobre la
acción pastoral y promocional entre los aymaras. y ésa es mi única pretensión. Lo
único que puedo hacer es recoger la experiencia de una lglesia viva e inientar sistema-
tizarla con algunas ideas para que todos podamos ver más claro. Al misionero inmer-
so entre los aymaras le toca seguir transmitiendo el mensaje y luego acompañar y apo-
Iry L ry Iglesia que va inculturándose en una triple fidelidad: fidelidad al Evangeiio,fidelidad a la propia cultura y fidelidad a la lglesia universal guardiana del depósito
de la fe. Desde mi escritorio sólo puedo exponer mi punto de vista y asf abrirmé a un
diálogó con la base, en la esperanza de que será un diálogo fructfferó.
Antes de pasar propiamente al desarrollo de mi trabajo, asf como expuse cuáles
e¡an las inquietudes que me impulsaron a hacer este estudio, quiero además dar razón
de mi tftulo. se trata de captar inicialmente qué se entiende por inculturación ¡ por
oüo lado, qué se enüende por culturización. por supuesto, seintenderá mucho mejor
más adelante. Pero me parece útil por lo menos, sino necesario, adelantar brevemente
algunas ideas que constituirán el meollo de mi reflexión posterior.
J.-Y. cálvez, citando un documento de trabajo anexado a una carta del padre
Amrpe, da la siguiente definición de la inculturación:
" Es en primer lugar la prcscnlacün del mensaje y de los valores del Evanpelio en formas y
térm¡nos proPios de cada cultura, para que la fe y iida uistiana de cada lgle-sia locaí se inseí-len de I4 monera más {ntima y mós profunda posible en un marco cuburaT determinado. Pero
es también el nuevo desarro.ilo culiurál que'se da a partir de esa semilla, y ta nueia exjri-
slón del Evangelio que dan los hombres flamados a iafe en el seno de Ia níeva culrura án la
que ha sido sembrado".l
No es éste el lugar de analizar detalladamente esta definición, pero ya hace falt¿
caer en la cuenta de que la inculturación abarca tres aspectos o tres dimensiones que,
en cierto sentido, se asemejan a tres etapas:
l) La lglesia misionera, o enviada, anuncia el Evangelio en términos lo más adapt'a-
dos posible a la cultura del pueblo al que desea evangelizar. La Iglesia misionera
y el pueblo receptor, ambos, están compuestos de pefsonas que gozan de una cultu-
ia propia, cada una distinta de la otra. Ambos han hecho el aprendizaje de su cultu-
ru y nó pueden captar el mensaje ni comunicarlo sino dentro y desde su prbpia cul-
tuia. gie aprendizaje de la propia cultura es lo que en antropologfa se llama la
"enculturaóión". Sin embargo, hay en el ser humano un fondO comtin, o irna capa-
cidad, que permite un mfnimo de diálogo de una cultura a otra: el diálogo intercul-
tural. Paralograr mejor ese diálogo, los miembros de la lglesia misionera deben
,, adaptarse,' i la nueva cultura, insertarse en ella, primerO COnOCiéndOla, y lUego
dejándose enriquecer por ella. Lo hacen entrando en contacto con ella y asf se
,,iculturan'.Li',aculturación" Serefiere entonces al fenómeno que se prodUce
cuando dos cqlturas entran en contacto y en diálogo y se contagian mutuamente
elementos propios de cada una. En la situación de misión, los más contagiados, o
los más "aiuliurados", deberán ser necesariamente los de la Iglesia enviada. Caso
cOntrario, harían una labOt "etnocéntrica",Ít1nteniendO firmemente ComO IOS úni-
cos parámetros culturales válidos los de la propia cultura, juzgando al pueblo-'por
evangelizar desde esos parámefos propios e intentando hacer que sean los misio-
nados los que se aOaptei a la cultuá dól misionero. De manera qr1.' ségún liidefi-
nición de la inculturación que voy analizando brevemente,. está fuera de lugar el
etnocentrismo. Por eso dice que lá presentación del mensaje de parte de la lglesia
misionera debe hacerse en los rérminos y las formas propias de la cultura misiona-
da de suerte que dicho mensaje pueda insertarse o inserirse de la manera más fnti-
ma y más profundu porible dénno del marco cultural concreto del pueblo misiona-
do. Ñecesáriu."ntg, esa labor de la lglesia misionera será relativa: dependerá de
su grado de aculturación en el nuevo pucblo y, normalmente' se irá intensificando
con sus años de presencia en medio de ese pueblo'
2) El segundo aspecto, que resulta ser como una se€unda etapa, ya no.es propiode la
' 
Iglasla misioriera, sinb de la lglesia misionada. Es el nuevo desa¡rollo cultural que
1. Citado por Achiel pEELMAN, L'i¡tculnraüon - L'Egtise et les cultures, Desclée/ Novalis' Paril
Onawa 1988, p. I16. La traducción cs mfa'
En este trabajo, daré las referencias de notas-a piede página casi 
-siempre 
de forma comple-ta' para
;;;ñ;ii;ró; i*"i qu" uu*"ui rJJout* .n ta'uiuto¡frania final. utiliiaré abrevaciones solamcnte
cuando se repita una misma referencia en dos notás seguidas'
se da a partir de la siembra del Evangelio en esa cultura. Es una asimilación o inte-
gración cultural del mensaje. Necesariamente, significará algún cambio cultural,
pero sin que esa cultura pierda su idenüdad. O sea, el canbio o la mutación cultu-
ral que se produce al encontrarse Evangelio y cultura no es pérdida de la cultura
anüerior y adopción de una nueva cultura. La cultura misionada sigue siendo cultu-
ra propia del pueblo misionado, pero enriquecida con el mensaje evangélico, de
manera que éste se encuentre totalmente integrado en aquélla, resultando entre
ambos una unidad orgánica endógena: el Evangelio no es un "cuerpo extraño" a
esa cultura, ni un bamiz superficial, sino un elemento propio que la fecunda desde
denfo y se fusiona con ella.
3) Finalmente, el tercer aspecto de la definición subraya justamente esa fecundación
que genera nuevas expresiones culturales del Evangelio, las que son a la vez autóc-
tonas y evangélicas. O sea, este tercér aspecto recalca que la cultura misma, en
cierto sentido, aporta algo propio al Evangelio. Evidentemente, no cambia el men-
saje, sino que saca del mismo nuevos aspectos y nuevas expresiones aún inéditas,
para ofrecerlas y enriquecer a la Iglesia universal. Este aspecto va mucho más allá
de todo lo que pudiéramos imaginarnos. Pero, como veremos, el Magisterio actual
de la Iglesia es claro y expllcito en ese sentido y, aunque pudiéramos sentir cierto
vértigo en la marcha,las Iglesias nuevas y las Iglesias autóctonas deben seguir ade-
lante, con la confianza que han puesto en el Espfritu que sopla dónde y cuándo
quiere.
En sentido estricto, el primer aspecto de esa definición no es inculturación del
Evangelio, sino más bien evangelización de la cultura. Varios teólogos se muestran
celosos en esa distinción, reservando la expresión de inculturación propiamenüe dicha
a los otros dos aspectos. Sin embargo, a menos que lo especifique, por lo general apli-
caé el término indistintamente a cualquiera de los tres aspectos con miras a reflejar
el proceso global, como lo hacen muchos otros autores.
El concepto de "culturización", según lo entiendo yo, es muy distinto. Si en la
inculturación tiene la iniciativa y es agente primario el Evangelio (o la lglesia, o el
cristianismo, como lo veremos), en el caso de una culturización, el agente primario,
para no decir único, serfa la cultura: la cultura harfa cambiar el Evangelio. Indepen-
dientemente de si se da o no esa realidad (lo veremos también más adelan$, se pue-
de entender teóricamente semejante proceso posible. Y si de hecho se da, habrá que
tipificar cómo y con qué resultados, además de indicar medios y estrategias para re-
mediar. Pues el Evangelio (la persona de Cristo y su mensaje) y su Iglesia deben per-
manecer sin cambio sustancial a través de los siglos.
Esto no significa que con la inculturación no se produzca ningún cambio. [.a cul-
tura cambia, dije, pero sin perder su identidad. Más bien la cultura, fecundada por el
crisüanismo, estalla, se potencia y se desarrolla hasta producir frutos insospechados.
Pero, en cierto sentido, el cristianismo cambia también, en cuanto que aparecen nue-
vas experiencias cristianas y una nueva reflexión cristiana, hasta entonces inéditas,
porque el nuevo cristianismo se vive dentro de parámetros culturales nuevos. En la
inculturación, el cristianismo se hace cultura. En cambio, en la culturización, la cultu-
ra pretende "inventar" o "crear" el cristianismo o el Evangelio, o sea cambiarlo com-
pleta o parcialmente.
Basta esto como justificación del tftulo de mi trabajo. Espero poder aclararlo a
satisfacción en las siguientes páginas. Como la pregunta del tftulo se refiere a los
aymaras, tendré una Primera Parte que procurará presentar la cultura aymara. Mi Se-
gunda Parte será una iluminación y profundización desde la antropologfa cultural (A)
y desde la teologfa (B), sin descuidar un buen número de aplicaciones misionológi-
cas. Concluiré con una Tercera Parte bastante breve que recogerá las conclusiones
más importantes e indicará algunas pautas pastorales que ojalá tengan alguna utili-
dad.

PRIMERA PARTE
PRESENTACION
DE LA CULTURA AYMARA
ll

Enestaprimerapartedemitrabajo,quierofecogermuybrevementeunasfntesis
de la cultura aymara Oe troy dfa. Digó bien "recogeri' ya qu" es mfnima la investiga-
ción de 
"urpo qu" hice 
peisonalmeote, reduciéndose a mis contactos directos con un
nl*"ro *uy ti*ituOo dó aymaras. En concreto, nunca viví en medio de los aymaras
por períodos mayores a uná o dos semanas y eso sólo cinco veces con ocasión de cur-
iiifo, q* impartí a distintos grupos de catequistas en el campo de los Departanentos
de Oruro y Lapaz.p"ro ti q,ri-u"ompañé casi semanalmente a una comunidad cristia-
na aymara de un barrio ¿e ta ciudadie Oruro durante cuatro años, la comunidad "Es-
trella de Belén,, de la que he sido uno de los impulso-res. Además, desde comienzos
de lgighasüa fines ¿" rg8i, yd" nuevo en 1988; 1989 y 1991,como profesor de teo-
iogiu 
"n 
el Instituto Superior-de Esn¡dios Teológicos de_Cochabamba,.tuve contactos
,"E"i*r, con varios de nuestros alumnos aymaras. En 198ó y 1987, trabajé en el cen-
rro de Teologfa popuurTe f-. p", qu" rt dtOi".u parciatnente a la investigactj:.11.t1
.olturu uy.iru. A parte de eso, tuvá y sigo teniendo a varios amigos aymaras que vl-
ven en Cochabamba.
por otro lado, siendo miembro de una congregación religiosamisionera que' en
Bolivia, tiene compromisos con algunos 
'""oñs áytat^ 
de los Departamentos de
oruro, Potosf y LaPaz,ya van casi 29 afios que 
"stoy 
en contacto indirecto casi dia-
rio con los aymaras por medio de mis hermanos empeñados allf'
Todo esto para decir que "recojo" una descripción de la cultura aymafa sacándo-
la de algunos autores, qois" han dedicado-a detallarla y en los que se encuenÚa una;;]fffi; uiuriog.uff;t;;r.* precisándola con mis propio: ury1T, fruto de esos
contactos directos e indirectos. Jústifico este mi procedimiento con el hecho de 
que
mi presente estudio no se centra en semejante investigación, sino en la profundiza-
,ioñ ,i"fágrca de la inculturación y en loi aportes de la antropología cultural, tarea
que procurafe 
"umpfi, 
en ta segunda parte. Púes, si bien varios estudiosos se han dedi-
JuJJu 
"uf,ur 
lo esincial de la cultura aymafa, son pocos los que.se.han consagrado a
esa profundización O" tu 
"uang"lización 
inculturaia y, cuando lo h.an hecho, se han
quedado frecuentemenü"n .nlfitit de experiencias pástorales sin atronda¡ mucho en
Jut pt"tupu.stos y fundamentos antropológicos y teológicos'
Alrecogerlaculturaaymara'debodecirtambiénquemelimitoaloactual,sin
pretender detectar con precisiOn la configuración de esa cultura antes de su contacto
conlaculturaquechuadelirnperioincaico-queconquistó.latieraaymaraalrededor
del año 1.100, ni unto á" * óontacto con la cultura castellana o con el cristianismo
trafdos de la península iue¡ca en la conquista (por Pizano en.1532) y la colonia' va-
ledecirquesólointentodescribirlaculturauy'*ualgoquechuizaóaycristianizada,
fruto de esa doble.onquirtu y colonización' tal como la encontramos hoy'
Porotrolado,todoslosestudiososempeñadosenestetemaobservanquehay
muchas variantes según los lugares. ciertamente hay un fondo comrln, una 
"gfan tra-
l3
dición" que ha sido fuertemente modificada o sustituida por una especie de trueque
con la "gran tradición" cristiana. Pero seguramente desde muchfsimos años, hay tam-
bién las adaptaciones locales o las "pequeñas tradiciones" que han sido mucho menos
tocadas{o trocadas) por el cristianismo. Esto se nota en las diferentes explicaciones
pro¡orcionadas por los informantes de disüntos lugares. Además, los informantes de
un mismo lugar y ambiente dan a veces interpretaciones divergentes o inseguras. O
también una observación directa de prácticas que expresan la cuitura llevan ala cons-
tatación de toda una serie de elementos divergentes que significan que hay allf una
adaptación local o que la cultura pcrmite alternativas muy libres. pese á todo eso, con-
centraré mi esfuerzo en ese fondo común de la cultura aymara, lo que necesariamente
empobrecerá sobremanera el resultado de mi descripción. pero opto por semejante
1lltesis' aunque menos rica, para ahonar muchas páginas al lector, esperando que la
"idea" general que p-odrá formarse será suficiente para poaer seguirel desarrollo pos-
terior de mi trabajo.2
Para desarrollar esta Primera parte de mi trabajo, presupongo inicialmente un
marco teórico que tomo de la anhopologfa cultural. Un lector poco iniciaOo a esa dis-
ciplina ganarfa leyendo en primer lugar el primer tftulo del primer capítulo dc la se-
gunda Parte (mi capftulo 4) que proporciona el esquema qué utilizo p-ara presentar la
cultura aymara.
- 
Un primer capftulo describirá muy brevemente el ambiente ffsico y material de
la vida de los aymaras. El segundo capftulo detallará un p(rco el ambiente social dan-
do cuenta de su organización polfüco-social y de sus instiiuciones tradicionales actua-
les. Son dos capftulos relativamente breves, El tercer capftulo, sobre el ambiente inter-
pretativo y simMlico de la cultura aymara tendrá seis iubtftulos: la cosmovisión, los
mitos, la religión, los ritos, fiestas y creencias, la filosoffa y sabiduría y los temas cul-
turales.
La Segunda Parte A consistirá en una iluminación y profundización desde la an-
tropologfa. En cambio se hará ro propio desde la teologfá en la segunda parte B. Fi-
nalmente, la Tercera y rlltima Parte recogerá algunas conclusioneJ e intentará trazar
algunas pautas de acción pastoral.
3:ll-"I:::l-",::,TtT?b-? más ctaramente esta disrinción enrre ta gran tradición aymara suptanradapor ra gran tradrc¡ón cristiana.por una.psrte, y por otra_ las pcq_ugñás tradiciones tocalcs múy varia_
f:_t v_T:I:."1!.J{1s nor la iñfluenciá crisdaira, cs et padreka"¡"rÁ[ré. Áá.ries arriuuye aese
1:1-"T:g%",,n1-l-9 dc que no lg ltrya podido desarroilar plenamenre una reotogfa 
^ymúa. 
tf¡. Xa_
::I^y!:: ?_":p*iencia.religiosa 6yn!ry.(manusoito), pp.l y 2,La paz t9-88. (Se pubticó pos_¡enonnente como un capfrulo de Rostros iüios de Dios, Ed. Abyá yah, Quito).
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CAPITULO 1:
AMBIENTE FISICO Y MATERIAL
DE LA VIDA DE LOS AYMARAS
Desde tiempos inmemorialos, cl pueblo aymara se encuentra distribuido en tres
países (oeste de Bolivia, sudeste de Penú y noreste de Chile), sobre todo cn el altipla-
no formado por el espacio entre las dos cordilleras que recorren por esas naciones.3
En concreto, se distribuye alrededor de los lagos Titicaca en el norte y Poopó en el
sur, a lo largo del río Desaguadero que une ambos lagos, y por las pampas y serranfas
que rodean esos tres ambientes geográficos. Se calcula que hoy dfa los aymafas son
entre dos millones y dos millones y medio, de los cuales las dos terceras paftes son
bolivianos. Hay también algunos núcleos de aymaras en otras partes de esos pafses,
incluso en Lima misma y pafticularmente en El Alto de La Paz y en las baniadas peri-
féricas de esa misma ciudad donde han emigrado y se han urbanizado más de medio
millón en los tiltimos 15 ó 20 años. Se encuentran también unos 200.000 aymaras ur-
banizados o semi-urbanizados en varias otras ciudades, sobre todo Oruro, Arequipa'
Tacna y Arica.a
En el imperio incaico, el pueblo kolla o aymara formaba el Kollasuyu, un cua-
drante de f os cuatro sayns del Tawantinsuyu (tawa=cuatro). Es el rlnico sector del
imperio donde el idioma qheshwa (o quechua) del imperio, normalmente impuesto a
todos los pueblos conquistados y colonizados por el incario, no ha penetrado sino en
los centros comerciales y mineros y en los valles más templados. Asf se encuentran
en varias partes núcleos de aymaras quechuizados en cuanto al idioma, pero que con-
3. Además de mi observación personal, los autores que me proporcionan la fuente de todo este capf-
tulo se encuentran en mi bibliog¡affa general y pueden reconocerse por sus tftulos. Pero son ante to'
do Xavier Albó, Enrique Jordá, Santiágo Monast, Domingo Llanque, Hans vlq gen P9ry y los oros
colaboradores de dos números de la révista Fe y Pueblo (Nos. 13 y ló de 198ó y 1987 respectiva-
rnente). Iré anotando fuentes mÁs específicas en el curso de mi desarrollo.
4. Ver en las dos páginas que siguen los mapas trazados por Enrique JORDA ARIAS en I¿ cosmovi'
sión aymara en A áiatogb de la fe - Teologla desde elTiüeac¿, Facultad de Teologfa Pontificia y
Civil de Lima, Lima l98l (tesis doctoral fotocopiada), pP. 3 y 6.
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MAPA DEL PUEBLO AYMARA EN TRES PAISES
r6
MAPADELPUEBLoAYMARADISTRIBUIDoPoRPRovINcHS
rl.\t! I'O Ll C ftN
i:üJ.U:,GUA
cHucul.fo lit
,li'-i'rcj
r#
.Li'- 6-rl-¡.r
9AJ/ü/¡/l r.r.j
o^nA¡{(rrg
,+
I
t
Lr".'. (
:. ;.....t1s1p.1¡oi' ..as{*---
:.- "c\DBEET
\-...'¡¡!yl¡.
sgrvan en buena parte el universo religioso de los aymaras.j
El país central aymara tiene un clima más bien frígido, con constantes heladas
n@turnas prácticamente desde abril hasta octubre y, normalmente, con lluvias inter-
mitentes entre diciembre y marzo. pero esto no excluye posibles heladas en pleno ve-
rano lluvioso, ni posibles lluvias en pleno invierno helado, sobre todo a pardr de sep-
tiembre, ya que antes de esa época esas lluvias serfan más bien nevadas.-sin embargo
de dfa, si no llueve, la temperatura puede ascender hasta unos 12 a 15 grados. En á-
zón de la rarefacción de la atmósfera en una altura de casi 4.000 metros] el sol quema
de dfa. Es normal encontrar hielo que no se de¡rite durante meses si no llega illí el
sol, pero a unos mehos en el lado expuesto al sol temperaturas de hasta 20 grados o
más.
El aymara de esas tienas se dedica a una economía de subsistencia por el cultivo
de su tierra, la ganaderfa y, cuando puede o por necesidad debida a factores climáti-
cos que hacen inútil su habajo del campo, los trabajos periódicos de mano de obra,
frecuentemente explotada, en los centros urbanos. pioduce sobre todo la papa, algu-
nas olras legumbres y algunos cereales como la quinua, la cebada y a veees un poco
de-trigo. crfa ovejas, llamas y alpacas, a veces algunas gallinas y ottor animales do-
mésticos, asegurando por lo menos su yunta de bueyes para los-trabajos del campo.
En alguna quebrada o valle, si lo permite un clima mái templado, .uttiuu también
ytarzy 
-c1!7 
v¿cunos y porcinos. En el subtrópico de los yungas, cultiva también la
"sagrada" hoja de coca, que se distribuye por todo el tenitorió aymara y es tradicio-
nalmente mascada para ayudar a superar o sentir menos el frío, el-cansancio y el ham-
bre, y se utiliza en algunas prácticas rituales. En esos enclaves semitropicátes de la
tierra aymara, crecen también el anoz, el café, el té y variedades de fruia, y se crfan
vacas y cabras,
Hay que decir que la altura y el clima de la mayor parte de la tierra aymara nopermiten mucho más cultivo e incluso hay que calcuiar bien los tiempos y momentospga T lmerqat perderlo todo en alguna fuerte helada, una granizad'u o unu inunda-
ción. En los rfltimos años, su contacto con los centros urbanos se ha incrementado y
asf se esfuerza en producir algo más para poder vendedo y tener con qué conseguir lóque no produce, como por ejemplo el azúcar, asf como ios artículos'fabricadós hoy
5. cuando cstuve de pánoco en l-lallagu.a, pude observar que los aymaras dcl Nortc de potosf, que
en sus campos sólo hablan el aymara, al llegar a ese centro'minero áe Siglo XX, é.ta"i y l"iáflig".,los domingos para vender sus itroductos y [ara 
"nc"rgur 
sus misas los lunes en la mañana, utilizan
el quechua. Tengo informacjó1 d9 que ló mismo suüede en mucnrsimós otiór-".ntro* minero. y
::T:t::?lT,;qlf,!".!. o quechuizadoi der pafs. Ese fenómeno demuestra en cierro sentido ta apertí-ra y rlexlDllload de la cultura del ayma¡a que, pese al-amor a su terruño y pesc a su profundo airaigoy aqrcci.o de su idioma que lo distingue dé otros pueblos, sin embargo ;.ü;düt"t*" a ta siruacióny a los demás pueblos qüe lo rodeanl
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indispensables (herramientas de trabajo, arados más modernos, bicicleüa, radio recep
tor, etc.). Sin embargo, su alimentación todavfa se limita por lo menos en un 9096 a
lo que produce, sobre todo la papa, de la cual desarrolló y conoce un centenar de va-
riedades. Para que Se conserve, fabrica el"chtrño", papa que se deshidrata pisándola
en el sol del día y dejándola congelar en las noches durante varios dfas. De vez en
Cuando Se permite un trozo de "charque" de Cordero o llama, Carne secada por el sol
quemante del altiplano, o también algún huevo sobre todo cuando se encuentra enfer-
mo.6
Sin embargo esa sobriedad y monotonla se cncuenl¡a periódicamente roüa por las
numerosas fiestas religiosas y civiles u otras ocasiones como un bautismo, un matri-
monio o incluso un funeral, dfas en que abunda la comida y la bebida, sobre todo la
chicha (bebida fermentada de cebada o mafz y ligeramente alcoholizada), el alcohol e
incluso la cerveza si ha podido comprarla. En esas ocasiones es prácücamente toda la
comunidad local la que celebra al unfsono. Los mlisicos soplan en sus pinquillos y tar-
cas y todos bailan.
Basta por el momento esa descripción más bien exterior del ambiente material de
la vida de los aymaras. kodigaré mayores detalles al intentar describir otros aspectos
de su vida que tienen mucho que ver con ese ambiente ffsico. Por ahora quedémonos
con la idea de que el pafs aymafa es uno de los más duros del planeta, factor que ten-
drá mucha influencia en la configuración de su cultura.
6. Hans v¡n den BERG explica en detalle las "técnicas" dc observación que emplean-los lyr-nTas
porn r.ú"i"u¡ndo sembrar, cosechar, etc., de manera gue no sufran los efectos de posibles hcladas'
granizadas, inundaciones o sequfas.-Son iécnicas uadicionales de observación de la naturalcz¡ (el
ñl;l;ñ;, ñ iónsretu"¡ones, los fenómenos metereológicos, las plantas y los 
-animales), adcmús
á" i.i t¿.nil.J emplricas de su mancra de lrabajar cl sue6, de la prépuaci{n y el uso del abono, de
la rotación de los óulüvos, de su modo de conséguir el riego ¡dccuado y del almacenamionto dc sus
oroductos (Cf¡. la tierra no da asl no nás - Loi rttos agllcolas en lo religión de los oymara'cris-
i¡onor. Lotin American Srudies, CEDLA, Amsterdam 1989 (tcsis doc{oral), pp. 16-29).
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CAPITULO 2t
AMBIENTE SOCIAL
I. ORGAMZACION POLITICO.SOCIAL
Bolivia como nación está dividida en nueve Departamentos, cada uno con su
Capital, a cuya cabeza están los Prefectos y Alcaldes respectivamente. Los Departa-
mentos se conforman con varias Provincias y cada Provincia tiene su Capital de Pro-
vincia; las autoridades gubernamenüales son ahf los Subprefectos y Alcaldes provin-
ciales. Luego vienen, dentro de cada Frovincia, los Cantones encabezados por los
Corregidores (última autoridad en represenüación del Gobierno) ubicados en el pue-
blo principal, cuyos vecinos son mayonnente mestizos o cholos que tienden a menos-
preciar y a abusar de los habitantes de las poblaciones menores o de las comunidades
campesinas. Esos mestizos son denominados nistis o q'aras por los comunarios, de-
signación válida también para los aymaras netos que han ascendido en la escala so-
cial semiurbaniaíndose en esas poblaciones mayores y dejando de vivir del producto
de su trabajo del campo.T
Es en este nivel del Cantón donde se entremezclan las autoridades gubernamenta-
les y la.s autoridades aymaras tradicionales, los niveles superiores siendo únicamente
de representación gubernamental y los inferiores únicamente tradicionales. El Cone-
gidor, elegido por los pobladores cantonales por un año, es quien dirige realmente la
suerte de las comunidades aymaras. Le colaboran varios otros funcionarios: un agen-
te cantonal encargado de la limpieza y urbanización del pueblo cantonal; dos jueces
parroquiales que administran la justicia; un notario que cuida y actualiza los registros
de nacimientos, matrimonios y defunciones; y un representante político-sindical.
Cada Cantón, de acuerdo a la tradición ancestral, se subdivide en dos parcialida-
des, la de aniba (anansaya) y la de abajo (urinsaya). La parcialidad no tiene mucha
influencia en la vida de la gente, excepto con ocasión de ciertas fiestas. Alacabeza
de la parcialidad está el curaca o cacique. Pese a que sus funciones son prácticamente
limitadas a llevar anualmente a la Capital de Departamento los impuestos cobrados a
los pobladores del Cantón por funcionarios dependientes del nivel inferior, el cacique
es todo un personaje cuyo mayor sfmbolo de autoridad es el cetro o bastón de mando
7. Para toda la organización polftico-social y tos distintos niveles de autoridades en tierra aymara,
ver por ejemplo J.-E. MONAST, On les croyait chrétiens - Izs aymaras, Cerf. Paris 1969, pp. 471-
474. Sin embargo, hay que notar que existen variantes locales en el ordenamiento polftico-social.
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llamado Papa Santo Rottw.
El cantón (con sus dos parcialidades) está subdividido en varios ayllus o comuni-
¿a¿es qu" son ia unidad fundamental de la sociedad aymara. Cada ayllu consiste en
un territorio determ¡nafo, que pu"Oe estar en dos lugares distintos para permitir a 
ca-
da comunidad el acceso a una suficiente variedad dJtenenos de cultivo 
y terrenos de
pastoreo.Peroelaymafaseidenüficamásporsuaylluqueporlaproxinridaddeot¡o
ayllu, obligando a veces a sus hijos a recorer u pi" un iargo camino para llegar a la
;í;;il Oeipropio ayttu en vezdáir a la del ayllü vecino a poca distancia. El número
;;;yih Oé un CantOn fueden ser desde muy pocos (incluso uno solo) hasta unos
vcinte o más.
El jilalutaes la autoridad del ayllu. sus asistentes son los dos alcaldes de campo
(meros ejecutivos de sus determinaciones), unos conegidores auxiliares (que tienen
algunos poderes) V un iit"uii"ncargado de recibir a loi visitantes)' Existen también
otras responsabilidades anuales detJrminadas por las necesidades de cada 
ayllu' Bas-
tante recientemeo,", f.r uforiáades de un ayliu forman el moderno "sindicato" cam-
pesino y tos distintor ;;;;i;f, io¿i¿o ttutnit la nomenclatura sindical: asl el 
jilaka-
ta es el ,'secfetario g"n"i""f; del sindicato y las autoridades menores son los "secreta-
rios,, de las distintas .J"iut. eo las épocás de regfmenes nacionales en que se prohf-
be el sindicalismo, vuelven a tomar sus nombres tradicionales'
Esasautoridades'aligualqueelcorregidordelCantón,sonnombradasanual.
mente el dfa primero o, 
"l"ro 
o poro después. Esas funciones se conciben como un
servicio a la comunijáñ;ri.il; 
"o 
perciben remuneración alguna por más qu.e
puedan significar 
"rogurián"r. 
Pero sienáo rotativas y anu4es: permiten cierto equiü-
brio económi.o .n lu co*onidad o ayllu. La coruiidud se hace dependiente 
de la
sabiduría del jilakata p;;;;;r;" .untid.¿ de detalles de su vida social' El es quien
dirige los trabajos p,iun*t t*itt cción de la escuela y otros edificios) y vela por la
buena marcha de todas las actividades comunitarias, .óbtt todo elcülto 
(ancestral y
cristiano). El prestigi;jlá i"rp""*gilidad que le ororga la comunidad lo constriñen
a tomar muy en ,"rio ,i uáo ¿'" servicio, de luerte que-se considere un poco como el
vínculo vitai entre la comunidad y la tradición'
cada ayllu abarca varias estancias o propiedades de familias. grandes 
(pariarca-
les) sin autoridad 
"Orri"itt "ii"" 
particular. I-as estancias se subdividen en los distin-
tos terrenos de cada n"g* o fu*ifia celular que construye allf su casa de adobe' Pero
cada ayllu tiene también algunos lenenos comunitarios que deben ser trabajados 
por
roda la comunidad y;;;il;ri"ios r" asignan a los grandes gastos comunitarios
como la escuela y otros servicios públicos del ayllu y del cantón'
LavidadelafamiliaaymaraSepasaalairelibre.Lacasa,quetienepocasventa-
nas si es que las ,i"n"lráo tiru" pu* cobijarse de las inclemencias del üempo y para
2l
dormir. El resto del tiempo se vive en las chacras (tenenos de cultivo) o en el patio
de la casa, un espacio un poco mayor, delimitado por su muro de ado6es o piedras,
donde se encuenra el fogón de la cocina, algunas isientos de piedras grandei o ado-
bes emplilados, y el "alüar", ambién de adobe o piedra, para lós riros áel culto fami-
liar.
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tr. INSTITUCIONF,S TRADICIONALF,S ACTUALFSs
La comunidad aymara o ayllu tiene muchas costumbres sociales que equivalen a
instituciones formales. Entre ellas, las formas de ayuda mutua que describo a conü-
nuación.
En primer lugar, hay que mencionar la costumbre y obligación que tienen las
familias y los padrinos de los recién casados de ayudar a éstos en sus Fabajos del
campo durante el primer año de su matrimonio, sobre todo para la siembra. Esa ayu-
da entre parientes consanguíneos o rituales se brinda en un tono festivo y se puede
solicitar tamU¡¿n en otfas ocasiones, que nunca se rechazan pOr máS que no exijan re-
ciprocidad.
Otra tradición de colaboración mutua entfe los aymaras es la del cyli, una ayuda
comunitaria prestada por los parientes y o|r'os, pero que reclama su devolución poste-
rior en otro ayni, razón por la cual cada familia anota los aynis dados y los aynis reci-
bidos para no quedarse en deuda de ninguno.
La minka, en cambio, es una ayuda que se recibe de otros pero que se p¿¡ga en
dinero o en productos de la tierra. Pueden pedir l¿ minka los que tienen demasiado
terreno parala mano de obra con ta que cuentan, o también pueden ofrecerla los que
üenen mano de obra de sobra por poseer poco tefreno propio. Como se ve es una for-
ma de nivelar a todos económicamente.
El waki es otra forma de complementación entre los aymaras. Tiene rnuchas va-
riedades, como por ejemplo el poner la semilla y el trabajo en un tefreno ajeno cuyos
productos luego serán repartidos según acuerdo entre el trabajador y el dueño del te-
neno. O también el utilizar la yunta propia para los trabajos en un terreno ajeno' lue-
go repartiendo equitativamente la cosecha.
La educación hogareña para la responsabilidad y la ayuda mutua comienza desde
muy joven y la sataqa es uno de los medios utilizados. El padre de familia entrega a
su ñ¡o de unos sieteaños de edad un surco del borde del campo. Ese hijo cuidará y
E. Ver por ejemplo Enrique JORDA ARIAS, Ia cosmovisión.?y!ryr! en 9l.dü19p9.d9 b.fe -'Teolo;
gfa deiie 
"i i¡i¡"o"o,Fácultad de Teologfa Poqtlfiglq _y 
Civil de Lima, Lima 1981 (¡esis doctoral,
iin publicar: fotocopia), pp. 198-202; Domingo LLANQLTE, I3s valo.res culturales de los ayturas,
en burto de teotog'ía pisioral 'Evangelizaclón y cultu-ra boliviana' , apuntes Timeografiados,del
curso (sin paginaciOoi Sucrc l9?0; Domingo LLANQLTE, la cultura ayrula.-Desestructuracün o
a¡rnici1i aí idenrid¡¡d, Instituto de Estudiós Ayqaras (IDEA) y_ Asociacidn,de-h¡blicaciones Edu-
c-ativas (TAREA), Puno/Lima 1990, pp. q6-48:i..E. MONAST, Onles üoyait chrétiens'l¿s ayma'
ras, Cerf, Pari¡ 1969, pp.2963ü.
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cosechará ese surco y luego, después de escoger la semilla para el año siguiente' po-
drá disponer cómo quiera del saldo del producto.
Pero la sataqa no se limita a esa iniciación de los hijos en cl trabajo y la vida
comunitaria, sino que se ejerce también con personas pobres que se presentan para
ayudar en la siembra. El dueño del terrcno reconoce su trabajo dándoles la comida
durante esos dfas y permiüéndoles sembrar para sf en el límite del campo, utilizando
la propia semilla o incluso la del dueño. Pero para conservar su derecho al producto,
esos pobres deberán participar en todos los trabajos de la siembra y cosecha de ese
campo. Esa forma de colaboración se llama también chiki o chikiña.
los aymaras atendfan tradicionalmente a las viudas y a los huérfanos de su comu-
nidad por medio de algunas tienas cultivadas en común. Esa forma, que está desapa-
reciendo, se llamaba waylu. Hay además varias oüas modalidades de trabajo campesi-
no comunitario en terrenos comunales, realizado juntos a veces o por turno otras ve-
ces, para cubrir erogaciones que corresponden a toda la comunidad.
En ciertas ocasiones, los aymaras ejercen una forma de nivelación económica lla-
mada pampaclnña o kusachaña, para que nadie llegue a ser más afortunado que los
demás. Esa nivelación puede reclamarse por sf misma al notar que alguno ha llegado
a ser demasiado rico, poseyendo mucho más ganado que los oüos, y entonces en una
asamblea de los jilakatas de varios ayllus se le exige que rinda más servicios a la co-
munidad, por ejemplo asumiendo el presterfo de alguna fiesta u otra responsabilidad
onerosa, o también regalando algo de sus bienes a los más pobres.
Pero más frecuentemente las diferencias no son tjan notorias y se toleran mientras
no se presente alguna necesidad de ayuda concreta. Por ejemplo, una modalidad de
esa nivelación se aplica cuando muere una mujerjoven dejando huérfanos a dos o
tres niños de corta edad que su marido viudo no puede criar debidamente si no tiene
hijos o hijas un poco mayores. Entonces se distribuyen esos pequeños huérfanos de
madre a otros hogares más pudientes para que los crfen gratuitamente, devolviéndo-
les a su padre cuando éstos pueden cuidarse por sf solos o sin madrastra, o cuando el
viudo se ha vuelto a casar.
Finalmente, pese a que los nombramientos anuales de jilakata y otras autoridades
menores, asf como los cargos de presterfos o pasantes de fiestas, respeten los turnos
de todos los campesinos habilitados para los mismos, sin embargo la costumbre del
pampachaña o nivelación e¡onómica tiene mucho peso en esos momentos para deter-
minar quiénes son los primeros que pueden asumir las responsabilidades más onero-
sas. Por lo demás, la misma costumbre-ley del turno anual en el ejercicio de esos ser-
vicios comunitarios ya es de por sf un forma de pampachaña para que nadie se arrui-
ne económicamente brindando su colaboración por un üempo demasiado prolongado.
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Comoseve,e|espfritucomunitarioesfundamentalenlaorganizaciónsocialde
los aymaras. Fuera de f.. *fttipt"t formas de lVuda comunitariay t":,1{i:t-^d:.1:
uJr.iOn económica, existen tu*Ui¿n muchas obras del ayllu o del cantón 
que requle-
ren la participación o" r"áor. Ñu¿ie puede esquivarla. Más bien se la brinda con 
gus-
to y frecuentemente en un tono festilo y un espíritu de competencia'
Hayotratradiciónanccstralquepretende.restablecerelequilibrioylaarmonla
p"to, 
"*L "lr, 
entre dos comunidades que se {isputal los ünderos de sus terrenos res-
;;ii";", ei t¿nku.Tradicionalmente, el tinkuionsistfa en un duelo entre los repre-
sentantes que se u¡nouü**p*" Jli"nátt los derechos tenitoriales de sus comunida-
des y el litigio se 
"an¡Ja 
con ta muerte de uno o más representantes de una de las
dos comunida¿es. t-os llnt.i*ont", peleaban con una úola metálica revestida de
púas cónicas y colgada d" onu cinta dó cuero de un metfo de largo. se 
protegfan de
losgolpessobretodo*oncascometálicorecubiertodepiel.Hoydfaeltinkuestá
desaparecienoo,s"gu,"mentedebidoalcontrolejerci.doporlasleyesdelEstadoo
también a la influenciu J"i"t¡.,iunismo y de toda ia cultura moderna envolvente' 
Sin
embargo, me consta que todavía hace poco' en Chayanta y en Sacaca 
del norte del
Departamento O" potorflr" tt"" átg*ir:"¿" iinkor en los qúe murieron varios 
duelis-
tas habiéndose derramado mucha sangfe, cosa que se consideta 
ventajosa' Sin embar-
so. es posibte quc esa n di;ió" e insiítución nó *".ont*c sino en el norte de Poo-
ii pi",iti.e"¿oü sin publicidad y casi clandesünamente'
Porotrolado,eltinkusevieneritualizandoenformateatraly,desdemuchos
añosya,serepresentafolklóricamenteensumrisicatfpicaysudanz¿'Ayermismo'
dfa del campesino V uni"liru,io de la Reforma Ágratia prociamlda el1 de agosto 
de
1953, ruve t" oportuniáuJ;;ptq;.¡* un tinku fánOriio entre los números del 
pro-
grama preparado para la o"uiioir en la comunidad quechuizada de Rodeo, 
Provincia
de Tiraque ¿" co.t uouiruu. t-o qu" me llamó la aiención es gue' después 
de la de-
mostración de unos r"it p"*t Oif.itentes de la danza tfpica, llegando la parte conclusi-
va que debe represe#il;"t" y ri"ntrur r"r danzantes mujeres se apartaban como
espectadoras 
"n 
u*Uo, tuáos del éscenario, todos los danzantes varones 
(unos 12) fue-
ron ,,cayendo *u"rtoJ, uno tras otro, hasta que quedara uno sólo. Luego 
las mujeres
recogieronlos..cadáveres,'desusesposossa"rin"a¿osporlasdoscomunidades.¿Es-
to sería una reminiscencia de tinkuJ ancestrales en los 
que tuvieran que morir todos
los contrincant", o" unu-¿" i; ¿;r comunidades en liügio? ¿o serfa una mera amplia-
ción fantasiosa para una mejor dramaüzación folklórica?
El mismo vocablo de tinkuse utiliza también parasignificar el 
encuent¡o o en-
frentamiento de fuerzas positivas y fuerzas n"g.ti"ó de hiraturaleza 
püaasegurar el
equilibrio del universo.
Ademásdeloscargosanualesdeservicioalacomunidad,lasociedadaymara
goza también de los seriicios pennanent", ¿" áttus personas 
que atienden sobre todo
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el culto, los ritos y la formación especfficamente religiosa, lanto ancestral como cris-
tiana. Aunque tendré que volver a menciona¡los al habla¡ de religión, ya los presento
aquf.porque forman parte de la organización social misma de licomúnidaúaymara
donde no hay separación entre lo religioso y lo propiamente social. Son los ministros
tradicionales nativos y los ministros cristianos,
Entre los ministros tradicionales, el más importante es el yatiri,que podrfa con-
d¡n¡ar en la expresión "sabio-curandero-oficianü-adivino',. péro hay muchfsima va-
19dad entre los yatiris y cada tipo tiene sus funciones propias. Algunas de las especia-
lidades, a veces varias de ellas concentradas en una-soia p"rroña, otras veces cada
una atribuida a personas distintas, son las siguientes: adivinar el futuro, iluminar las
conciencias para detectar alguna falta y presóribir la forma como repararla, encontrar
objetos perdidos o robados asf como ál ladrón, interpretar sueños,'curar enfermeda-
des y dolencias con hierbas o con ritos, rezar y cant;r, ofrecer sacrificios de anima-
les, comunicarse con los espfritus, atraer las 'a'lmas,,perdidas por un susto o una caf_
da' atraer la lluvia o alejarla, impedir el granizo o ti helada, iar consejos, etc. Los
medios utilizados varfan de acuerdo a la necesidad. Pero el medio más comrln es el
de "lcer" o "mirar" la coca. También es muy frecuente la ofrenda de alguna comida,
sob¡etodo dulces y golosinas. Esas ofrendas se llaman misa (sin relación con la Eu-
caristla, sino más bien con-la "mesa" que se prepara, ya que en la fonética aymara el
sonido de la "e" se confunde prácticamente cón il ¿e ia ,,í,,¡. Esos ministros ancestra-
les de la comunidad aymara reciben su vocación por lo geíeral mediante el rayo que
Ios roza o los hiere sin matarros o que cae muy cerca deillos, de manera qu" áesm"-yen dgrante algún momento. pueden recibir sú ilamada tambi¿n por sueñoi luego in_
terpretados por otro yatiri. Esa vocación es reconocida por toda ü comunidad. Átgu-
nos se hacen más famosos por su gmn éxito. t os más j-óvenes o aprendices, unn ie,
elegidos por el rayo, frecuentemente buscan orientacidn y formación de los mayoresy más conocidos. Todos cobran por sus servicios y, 
" 
vecés, bastante.
Además de los ministros ancestrales buenos, existen también ministros ancestra-
les del mal llamados laiqalEstos pretenden tener los mismos poderes que otros yati-
ris, pero con uno más: el de maldecir. Son mucho menos noro*or qui los yutiris y,
qese lsel odiados y temidos, son frecuentemente consultados para trócnizos y uru¡ó_
rfas. También se los designa con una variedad de nombres disiintos de acuerdo a la
especialidad de cada uno.
vale la pena detenerse un poco más aquf recordando las consideraciones que tie-
ne al respecto el sacerdote católico aymati peruano, p. Domingo Llanque. sintctiza
como sigue las dos obligaciones fundamentales del pueblo 
"yrñaru, 
en primer lugar,
cumplir con los ritos de agradecimiento por los benéficios aó ra niaa y acordarse de
los.antepasados en especial por su salvación eterna; y en segundo lugar, practicar una
vida armoniosa a nivel personal, familiar y comunitario. Selierde la-armonfa entre el
mundo humano y el sobrenatural al no cumplir con esas obligaciones. De a¡f la nece-
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sidad de los especialistas para restablecer la armonfa: el yarin (sabio) , el qolliri (médi-
co), el thalari-(qubopráctico), el usuiri (partero), el paqo (sacerdote tradicional), el
híqa grujo). Támbién los jilaqatas o mallkus y otras autoridades de turno anual de-
ben estar al servicio de la armonfa.e
Los ministros cristianoS tradicionales, hasta los años 60 más o menos' eran los
mayOrdomos de los templos, los ecónomoS, los capilleros, asl Como los sacristanes y
los músicos y cantores. Pero en los últimos 20 a 30 años, con variación en la fecha
según las regiones, han ido surgiendo y prcparándose nuevos animadores de unapas-
toial renovaáa, asumiendo unigrun variedad de nombres y funciones, de las cuales
se deben destacar los diáconos permanentes y los catequistas y animadores de comu-
nidades. En un comienzo, esos nuevos ministros han sido mal vistos por la comuni-
dad, la que los consideraba contrarios a la tradición, pero hoy dfa' gracias a su mayor
número, al creciente número de adeptos y a su prestigio por su buena preparación y
su mayor respeto a la tradición, han ádquirido su derecho de ciudadanfa en la comuni-
dad aymara.
Cabrfa aqul una pormenorización de una largufsima lista de prác-ti9as y ritos reli-
gioso-socialei qu" ton parte importante de la organización y vida social de la comuni-
áad aymara, pero los r"potto al siguiente capftulo considerándolos más directamente
descriptivos áet mundo simbólico e interpretativo de la cultura aymara. Por otra par-
te, dentro de los límites del presente trabajo, no me será posible presentar más que
algunas muestras ilustrativas.
9. Cfr. Domingo LLANQUE, Sacerdotes y médicos_aymaras, en Relígión aymúra y cristianismo,
;;;'lt^i" y P;"Dlo 13, Céntro de TeologfaPopular, La Paz 1986' pp' 19-22'
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CAPITULO 3:
AMBIENTE INTERPRETATIVO
Y SIMBOLICO
Para captar lo más objetivamente posible una cultura, como lo explicaré en mi
Segunda Parte A (iluminación y profundización antropológica), no basta con obser-
var lo que salüa a la vista, lo exterior y evidente. Tampoco basta con poder describir
cómo esa sociedad está organizada para funcionar coherentemente. Si comparara la
cultura a un árbol, hasta aquf hubiéramos visto algunas de las hojas, flores y frutos en
el primer capítulo, y algo del tronco y las principales ramas en el segundo. Ahora se
trata de ir alarafz misma. Pues en la ralz se encuentra encerrada el alma misma de la
cultura, lo que da la explicación más honda de las manifestaciones más fácilmente
analizables de la cultura. Por eso doy a este capftulo el título de ambiente interpretati-
vo. Se trata de todo el "mundo" simbólico propio de un pueblo.
Lal.alz y cl alma de una cultura puede abordarse desde distintos ángulos. Cada
ángulo podrá brindar una visión que pretende ser completa y englobar toda la cultura.
Pero de hecho los otros ángulos o puntos de mira son complementarios. Los estudio-
sos, como lo veremos, nos sugieren varios puntos de mira que nos permiten penetrar
en ese santuario de la cultura y que se recubren los unos a los otros. Son los siguien-
tes conceptos, que nos brindan un marco de análisis y descripción: la cosmovisión,
los mitos, la rcligión (las creencias y los ritos), la filosofía de la vida y la ideologfa
(la sabidurfa del pueblo) y los temas centrales y sus contratemas.
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O. EL TEMA DEL EQUILIBRIO Y LA ARMONH'O
Aunque se acostumbra comenzaf esta descripción de! nrlcleo simbólico e inter-
pretativoie la cultura hablando de la cosmovisión, infrinjo esa tradición abordando
in ftrn", lugar el tema del equitibrio y la armonfa cuya importancia no pude evitar
de subrayar Jn los dos capftulos anteriores. El motivo es que juzgo este tema tan fuer-
i"r""ü ir.rente en la cultura aymara que en cierto sentido determina todas las otras
consideraciones. Volveré sobre algún otro tema cultural en su fespectivo acápite'
Para comprender en algo la visión e interpretación que tiene el aymara del univer-
so y de la exiitencia, hay que darse cuenta de que se encuentra constantemenrc ame'
nuáu¿o por desgracias iíesperadas como las heladas, el granizo, las sequfas, el rayo'
las inuniacionei, etc. Oe esta forma, el aymara ha elaborado a través de los siglos io-
da una serie de técnicas de observación y previsión del clima, la temperatura y los
fenómenos atmosféricos,así como técnióas de control de los mismos' Si las lluvias
no tt"guo en su debido ti"*po, es pofque hay un desorden, un desequilibrio. si se pro'
fonguñ demasiado y O"ri.y"n la cosócha, es potque hay desorden,.desequilibrio' Pe-
io 
"i" 
a"r"quilibrió no sólo se localiza, para ei aymara' en la naturaleza, sino que pue-
¿" 
"rtu.. 
pró"nt" en la misma comunidad humana. La naturaleza y la comunidad hu-
,n"nu, y 
"l 
ser humano mismo, son compactos' son una sola realidad: todo tiene que
ver con todo.
Entre las técnicas de observación y previsión, muchas serfan, para nosotros, las
técnicas comunes de todas las sociedadós agrarias: las nubes, la luna, la puesta 
del
sJ, la sati¿a del sol, 
"ir. 
Árr mi papá decfa que, cuando el sol se ponfa entre nubes
bajas en el horizonte, ai ¿ra siguienti iua allover. Unos dfas calurosos alrededor de la
fiesta de san Martín, llamadoJel "verano de San Maftfn", anunciaban la llegada defi-
nitiva del invierno. Y así podrfa multiplicar los ejemplos'
Pero el aymara no sólo elaboró técnicas más o menos equivalentes a las de todas
las sociedades rurales, sino que a éstas agregó otras que nosotros llamarfa¡nos 
más
bien religiosas o mrticaslsupJrsticiosas, ¿Jfinltivalnentá no cientfficas' Y además' 
ela-
boró otrás técnicas de control de los fenómenos atmosféricos, las que para nosotfos
son también desprovistas de todo fundamento científico' El motivo es que' enla 
con-
cepción que tiene 
"r "y**u, 
si hay desgracias aunosféricas y climáticas, se debe a un
10. Donde tomé más conciencia de esc tema cultural fue en un taller organizado 
por cl cgngo.dc
Teologfa poputar ¿e ¡-o p.i,li"l-u!.1.,ilifr;iOit-91-"*iot .yt.tos, cñ t986. Lá mavorfa de los
asDecros estudiados y tas conclusiones se recogieron_illi ;ffi;it a;la revista le y Pueblo,
titulado Retisión aymara;;;;;;;;t;-;,il. pTilsgó. t"dos los estudiosos actuales subravan
fuertemente este tema.
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desorden, a un desequilibrio, y el equilibrio debe poder restablecerse. Asf como tiene
que haber formas de restablecer el equilibrio, tiene que haberlas de evita¡lo.
_ 
Finalmente, para el aymara el equilibrio y desequilibrio no sólo se da en la natu-
taleza, sino también en la comunidad y en el hombré. Hay una relación vital entre la
naturaleza y el hombre. No sólo puede la cosecha ser mala porque el hombre la ha tra-
b1i-udo mal o irresponsablemente, sino también porque .ü 
"orport"riento moral yreligioso no ha sido correcto, o sea ha sido disonantó, desequilibrado, contrario a la
armonfa y al equilibrio. Asf de la misma manera como se puide restablecer el equili-brio en la naturaleza, debe haber también la posibilidad dó restable¿er el equilibiio y
el orden en el hombre y en su comunidad. YÁ mencioné la tradición del tiniuque sii-
ve para restablecer el equilibrio entre dos comunidades enemistadas y por qué los
aymaras llaman también tinku el encuentro de las fuerzas positivas y negativas del
cosmos que aseguran el equilibrio del universo.
. 
creo que este tema del equilibrio y la armonfa es la clave principal de la explica-
ción de toda ta cultura del aymara. partió de una vivencia *uy autu en un paiiaje y
una naturaleza de los más agrestes donde él ha sabido vencer ias adversidaier y so-brevivir casi en conta !9 todas las predicciones o previsiones cientfficas. Luego am-plió. el tema a la posibilidad de restablecer el equilibrio y de prevenir e impedirll des-
equilibrio, pero no sólo en la naturaleza, sino en el hombre toismo y en la comunidad
humana. Toda su interpretación de ra existencia depende luego de 
"r" 
i"*u de su cul-
tura. La nivelación económica Qtampaclnña o kuiachaña) ! las demás instituciones
sociales de ayuda mutua descritas anteriormente son deudoras de este tema cultural.
Pero en la sociedad hu.m11a, hay equilibrio también en ra unidad de la pareja
humana. El varón solo no significa equilibrio, como tampoco la mujer sota. ri posi
ble que haya allí un residuo del "curto a la fertilidad', yu io" et aym".a depende de lafertilidad de la üerra para su supervivencia. pero, si lo hai, se atónúa bastante cuando
comprendemos la fuerza del-tema del equilibrio y la armonfa. Asl en la pareja, másque la fertilidad y la sexualidad, lo importante es la complementaclón que hace de la
vida en pareja una vida equilibrada, armoniosa.
Aquf también, el aymara ha ampliado ese ',equilibrio de los sexos', a absoluta-
mente toda su realidad. Hay papas varones y papás mujeres, hay piedras varones ypiedras mujerys, hay campos varones y campos mujeres, tray cenos varones y cerros
mujeres, etc. El interior de ra casa es femenlno, el a-lmacén ó ceposito de los iroduc-tos de la tierra es masculino. El patio de la casa es masculino, eirincón y fogén de la
cocina femenino. La tiena de cuftivo es femenina, la lluvia que la fecunda es masculi-
na. El templo o la capilla es femenina, pero el patio de la iglesia es mascurino, sobre
30
todo la torre del campanario (que tiene incluso un simbolismo fálico).ll
Al tocar este tema, el Padre Jordá enume ra " equilibrio de sen imientos (bien no
mós, ni tanta alegrfa ni tanta pena...), de lo terrestre (cielo-tiena, sol-luna, caliente'
frío, hembra-macho...), de Io temporal (rito-trabaio, clclico-lineal, tiempo sagrado'
tiempo diario...), de lo religioso (tradicional-cristiano, seres benévolos-seres maWvo'
Ios..,), de lo tnoral (otvido-castigo, costumbre-ley, "suplicar"'ser iusto, ocultar'ro-
bar matrtmonio tradicional-matrimonio de lglesia...)" .t2
Esta idea y tema del equilibrio ha penetrado absolutamente toda la realidad del
aymafa, incluso la realidad de las fuerzas "sobrenaturales", de suerte que un ser supe-
rior y protector no es totalmente bueno, sino que puede adoptar un comportamiento
"malgii, y un Sef "inferiof" adverso nO es totalmente malo, Sino qUe puede tener Un
comportamiento bueno o favorable si se lo trata bien. Pero aquf entramos en el si-
guientc tltr¡lo: la cosmovisión.
ll. por ejemplo, analizando a los Laymis, Olivia HARRIS muestra cómo el eqlilibrio y la arrronfa
," orolorisa á la pareia de dos sexos: a loi dos terrenos (uno arriba, menos productivo, que os fcme-
;l[; y ffi;b"j'o, pioOu.tiuo y fuerte, que es mascutinó); y I la casa (la cocina, de poca imnqr-ta1-
cia, óúe es femóni¡ia; y el almácén-depósito, repleto, como el tcrreno de abajo' qle es masculino)'
ü.; óii"i; unnnfS, ó¡r chawarmi, in Religiói awara y cristianismo, revista Fe y Pueblo 13, p.
30, Cenüo de Teologfa Popular, La Paz 1986.
12.EnriqueJORDAARIAS, Itcosmovisiónaynuraen.eldülogo.de.la{e'^TeologfadesdeelTíti'
iac¿, faóutta¿ de Teotogfa Éontiñcia y Civil dé Lima, Lima l98i (tcsis doctoral, sin publicar: foto'
copia), p. 162, nota 301.
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I. LA COSMOVISION AYMARAI3
Para poder restablecer el equilibrio, o también para prevenir o incluso impedir el
desequilibrio, el aymara se esfuerza en conocer las leyes del universo natural y del
más allá. Hay que notar que el más allá, para el aymara, no es completamente más
allá, sino que tiene mucho que ver con el más acá. Su visión es englobante: todo es
uno. Observando las estrellas, el sol, la luna, el viento, las nubes, las fechas de distin-
tos fenómenos, etc., el aymara descubre cómo funciona armoniosamente el mundo y
cómo debe comportarse armoniosamente con é1.
Pese a esa unidad englobante de todo la realidad, los investigadores han distingui-
do en la cosmovisión y vivencia del aymara la realidad de tres ambientes o espacios.
Es más una distinción que una separaciónr'ya que existe una relación fntima entre ca-
da uno de esos espacios. Allf también gobierna la ley del equilibrio. Esos tres espa-
cios el aymara los llama: alaxpacha (el mundo de arriba), alcapacha (el mundo de
aqu| y nwnqhapacha (el mundo de abajo y adentro). En quechua, el alaxpacha se di-
ce jarujpacha, el akapacha se traduce kaypacha y el manqhapacha ukhupachu. Otro
nombre para el manqhapacha e,s ch'amaka o lugar oscuro.
l.Alaxpaclu (el mundo de arriba)
Aunque en tiempos previos a la conquista el alaxpacha no coincidfa perfectamen-
te con el cielo cristiano, hoy dla hay coincidencia práctica. Se trata del más allá miste-
rioso a donde se llega después de la muerte si se ha tenido una buena conducta en vi-
da, una conducta armoniosa y equilibrada. Sin embargo el aymara parece creer que
ese destino final del 'Justo" no se alcanza inmediatamente después de la muerte, sino
que el alma vaga por el akapacha durante tres años antes de fijarse en su morada defi-
nitiva del alaxpacha. Asimismo, los pobladores del alaxpacha están en permanente
relación activa con los hombres y demás criaturas del akapacha.
13. Para todo este acápite, saco mis datos ante todo de Enrique JORDA ARIAS, en It cosmovisión
aymltra en el dilllogo de la fe - Teologla desde eI Titicaca, Facultad dc Teologfa Pontificia y Civil
de Lima, Lima l98l (tesis doctoral, sin publicar fotocopia), pp. 148-ló0. Pero sc puede consultar a
muchfsimos otros autores. Por ejemplo, Thomas y Helga MÜLLER, Conceptos bósicos dc la cosmo-
visún andina, en Religión aymara y cristianisrno, revista Fe y Pueblo 13,pp.27-29, Centro de Teo-
logfa Popular, La Paz 1986, dos páginas muy condensadas de la cosmovisión aymara, como la com-
prenden ellos, abarcando los conceptos de épocas, armonla, yanantin o equilibrio mascuüno-feme-
nino, alaxpacha (mundo de arriba), akapacha (este mundo), mankhapacha (mundo de abajo y aden-
to), seres tutelares, ti€mpo espiral, etc.
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Al intentar determinar cuáles son exacüamente los moradores del alaxpacha ay-
mara de hoy, me siento en un terreno sumamente movedizo. Pues hay tantas ¡nt€rpre-
taciones cuantos autores. Alguno pretende que el alaxpacha es una importación cris-
tiana de los primeros euangélizadores para significar el cielo cristiano, asf como el
manqhapachá para el infierno, pero que tales conceptos absolutos, de absoluta separa-
ción de nuestrb mundo, nunca han entrado en la mente del aymara que recibió a los
moradores criStianos de esos ambientes en su akapacha donde ya tenfa sus moradOreS
propios. En este sentido, todo sería inmanencia, lo que encuentro diffcil o imposible
de óonciliar con la fe en el Dios rinico y verdadero que ya habían reconocido los espa-
ñoles de la conquista y la colonia en su labor evangelizadora. la
Algún otro presenta el alaxpacha como un espacio absoluto y ajeno al hombre,
para luJgo hablar de dos espacio¡ rehcionados con el hombre, uno hostil (sin que sea
"t 
¡n"nqiupucha) y otro doméstico y favorable donde predomina la Pachamama o
Madre Tierra.l5
Por otro lado, los mismos aymaras, incluso los que pretenden volver a sus rafces
ancestrales abandonando (hasta donde sea posible) el cristianismo, uülizan esa termi-
nología y le dan un.ont"nido más o menós claro y coherente. Cry¡ gue la solución
se encuentra, como para todo, en el tema del equilibrio: un más allá, sf; pero que está
presente también en el más acá.
No es una idea tan ajena al cristianismo, a la transparencia del Tanscendente en
nuestro mundo, a la Encarnación, a la presencia activa del Espfritu Santo en los hon-
bres, en el mundo, en la historia. Tarnpoco es una conceptualización tan distante del
14. Cfr, Hans van den BERG, La tierra no da asl no ¡nós - Ias ritos agrlcolas en la religión de lo^s
iy^oio-iiitrionos, Larin ñ-ig; Studies, CBDLA, Amsterdam 1989 (tesis doctoral), pp. 193-
t97.
En cuanto al hecho de que los primeros evangelizadores españotes creyeran.reconocer. en los.perua-
*.1. i" 
"" "l 
supremó H.;;í;;;;;luegolapoyenoose in esa fe, córregir las "idolatrl¡s" de las
wakas v Dresentar la r"""taciélciiiii.n.-ó^b óontinuación bienvenida, ver por ejemplo ?ierr^e
óüiíófi: vt;;;;;t*, ¿Dios Creador?, en Relígión avnmra v cristianplgt reyista Fe v Puebb -13'
ó.ni. o-, itorogro rópitr;, L;iü|ióóé,-pp. h-zq.b ver íambién el Catecismo del III Concilio
Limense.
En contra de esa opinión del Padre van-den Berg, un sacerdote cat0ligg ary1a^-n¡flcó recientemen-
te un libro en el que no t"Á" ti¡it..ioi tt"t fáchas como pane de ta cosmovisión aymara actual
ió¡r. fiái.mi" I-LÁNqUEéHÑ Á, I^a cuUulrqay,rara. Disestructuración o-afrmación de üenti-)á7, f.riii"iñ ¿i Estud-ios eyr.r"r-tapsÁi i asóc¡ac¡On de Publicaciones Educaüvas (TAREA)'
Puno/Lima 1990, pp. 69-81 y 86'90).
15. Es la expticación dada por Fedcrico AGUILo,. reportada por Enrique {olD+ en l'o cosmoví.
;í¿;;;;;r; ,^ et diótosoíñ'ú ¡l -'ii"iiia ¿rtit" A Titicaia, Faculiad de Teologla Pontificia v
óiu¡f ó" Lima, Lima t98-l (tesis éoctoral, sin publicar: fotocopia)' p' lÓ4'
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dogma de la comunión de los santos, o de la "fe" tradicional en las intervenciones de
Dios en nuestro mundo por medio de sus mensajeros (los ángeles, o incluso las "apari-
ciones" de santos 
-la Virgen Marfa-- y del mismo Jesucristo), ni tampoco de la fe tra-
dicional en el ángel de Ia guarda, en los ángeles o santos protectores de los pueblos y
ciudades u otros lugares. O sea que el crisüanismo "auténtico" y oficial admite abier-
üamente la utilización de muchos mitos para significar lo inefable de la presencia real
del más allá en nuesbo más acá. Pero aquf estoy entrando indebidamente a considera-
ciones tcológicas que corresponden a un desa¡rollo posterior de cste trabajo.
Hay que notar también que el pacha de los tres espacios no sólo connota la idea
de lugar o ambiente, sino también alavez la de tiempo. En ese sentido la mejor tra-
ducción puede scr la de mundo. Al decir "mundo del más allá" se significa entonces
una realidad distinta de nuestro mundo actual, donde el tiempo se encuentra como
suspendido en otra dimensión, detenido (donde los seres no envejecen).
Hechas esas observaciones preliminares, podemos entender que el aymara ha re-
cibido en el alaxpacha de su cosmovisión a todos los seres cristianos del "otro mun-
do" o de la "vida eterna" que se le ha impuesto con la gran tradición del cristianismo
que se agregó a su gran tradición ancestral. Como ya tenfa en su alaxpacha una gran
cantidad de "seres superiores", éstos no han sido desplazados por los del cristianis-
mo, sino que a veces los seres superiores del crisüanismo se han aliado a los ancestra-
les para cumplir mejor las mismas funciones y, alavez, nuevas funciones "cristia-
nas", y otras veces los seres superiores del ancesüo se han "cristianizado" recibiendo
un nuevo nombre pero conservando sus funciones ancestrales frecuentemente acomo-
dadas a las funciones cristianas.
Según lo dicho, en el alaxpacha del aymara de hoy se encuentra en primer lugar
ef Dios transcendente Padre, Hijo y Espfritu Santo, llamado Apu Kollarw Auqui.El es
el supremo Señor y Creador. Pero ese Dios absoluto tiene para el aymara sus servido-
res cuyo cometido se condensa en hacer que se tengan buenas cosechas enviando llu-
via y sol, en multiplicar el ganado, en cuidar a la gente contra desgracias y contra
"seres adversos" y en ayudarle a poder llegar al alaxpacha o cielo. Como se ve, el ser-
vicio de esos ayudantes divinos se concentra en mant€ner el equilibrio y la armonía.
lns principales servidores o ayudantes divinos son: los iíngeles, los santos inclu-
yendo las vfrgenes y los cristos, las almas buenas, las almas de los niños bautizados
llamados angelitos,la Paclnmama (Señora o Madre Tiena), a veces llamada Wirjina
(aymarización de Virgen) y equiparada con la Virgen Marfa; el Tata Willko (Padre o
Señor Sol); la Mama Phaxsi (Madre o Señora Luna); y las estrellas. Los ángeles, los
santos, las almas buenas y la Pachamama hacen parte, además, del akapacha (este
mundo), mientras el sol, la luna y las estrellas sólo están en el alaxpacha, aunque los
efectos de su acción son de los más evidentes en el akapacha de suerte que constitu-
yen una especie de presencia parecida a la presencia de los santos por medio de sus
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imágenes,
EncuantoalaPachamama,hayinterpretacionesdivergentesquelalocalizansó.
lo en el akapacha. Sin embargo, si tomamos en,cuenta 
que pacha abarca un significa-
do más amplio que "tienJf!*itn¿ien¿ote a "tiempo" y "*u19:'! 
y si además nota-
mos que la inversión piil-i-Át *se traduce aún mejoicomo "Señora de la Tiena" o
,,Madre de la Tierra,, o;;1;;;;s.n-n o Mad¡e del Mundo")' creo que en el alaxpa-
cha la pachamama es ¡ui,u*"n* 
"to 
(Señora de toda la realidad) y en el akapacha se
personifica 
"on 
tu ti"riJ, *oUt" a¿o ia tierra.de cultivo, que da vida a los hombres'
dando la traducción Ñ"lil; O, "t"tudr" Tierra" o "Señora Tierra"' Esa conjetura
mfa puede explicar;;;;'iü;t""r"*ii de la pachamama ancestfal con la virgen
Marfa cristiana. Sin 
"#u".rg", 
ú*ilv;;;"" Berg explica cómo la devoción mariana
a la virgen ¿, copu.uüánuia sido relaciona¿a des¿á et comienzo 
con la producción
agraria y de ahf expli*Jffi;tütá¡¿u¿ de la "identificación" de la Pachamama
con la Virgen Marfa.'o
Peseanosercomotalcsmoradoresdelakapacha,elsol,lalunaylasestrellasüe.
nen mucho que ver.";;i;[ñ;.nu, o .on.ta ni¿o o" los hombres. El sol da calor y
luz, hace crecer las pl;;;, ;;;a ias estaciones. La luna, con sus movimientos y fa-
ses,indicatiempospropiciosonegaüvospu,ulo'distintostrabajosdelcultivo.Las
estrellas,sobretodolasqueformanconstetac¡ones,tambiénmf¡flcanlosmomentosde
la vida agraria. Son servidores de Dios pot tuunio 
qu" El' por su medio' comunica al
hombre rcda una ."ri";;;;;aciones que él debe "*",*ñg nar.a ngder 
mantener el
equilibrio, sobre toOo e-n-fo lo" ." refieie a sus cultivos. Y el hómbre 
ha sabido elabo-
rafsustécnicasdeobservaciónpafacaptaresasindicacionesdelmásallá.17
2, Akapacltt (el mundo de aquf, este mundo)
El akapacha es este mundo que nos 
'S"nv :" "l 3y-"1111:l',lln 
tdot sus ele-
mentos naturales (J;;;;:l;/os, rfos, tienai de culiivo, tienas inculti""blT'9:?
bradas, rocas, etc.) V í., 
"rii""i"sLabajados 
porel hombre Gemb-radfos' casas' capr-
llas, caminos, etc.)' Pero, para.el aymara' tu'ito lo' elementos naturales 
cuanto los
que resultan oe su arte, o u'tin"iot"t' y 
'u' 
p'Juttos (como la papa y otros ftutos del
óultivo, o también los edificios), poseen ru. "rpiritor 
que podé1os llama¡ tutelares'
que velan ante todo ñi;;# y 
"r "qo¡iüii|"i Aiupu"tt"' Estos espfritus 
tutela-
16. Hans van den BERC, I¿ tierra no da así.n? ry!:.?t'itos agfcolas en 
b religión de los aynu'
ra-cristíanos,Larin American"it ñilr, ógpl¡, nm.terdnm-ts8ó (tesis doctoral)' 
pp' 184-188'
11, ve¡ qor ej-cm-nl: l-::.::un d"n 
BERG' I¿ 
't"':" !: !&L1#il,fi#iíg6t"d"S':i:ff'íú'iiin ¿rios iymára-uistia¿os' Latin American Studies
pp. 16-21.
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res son como una mundanización de seres pertenecientes propiamente al alaxpachaque' en su servicio a Dios y para los hombres, penetran espirituatmente en el akapa-
cha donde incluso se "encarnan" en los mismol elementos naturales u otros objetos
artificiales.
En este sentido, es parte "espirituar" del akapacha, en primer rugar, la pachama-
mn qve aquf serfa la Madre Tierra que cuida todo el akapacha y oa ia vida a sus ',hi-jos" por los procluctos de los cultivós (también llamada á veces Santa Wirjina o Vir-gen Santa). Luego los Achachilas o abuelos y antepasados velan sobre territorios o
regiones: los Apu o Jach'a Achaclrhs (Señores o Grandes Antepasados) están ',encar-
nados" en montañas o cerros artos desde donde velan sobre una i"lion 
"^*nra 
y ense_ñan a sus descendientes cómo deben vivir en armonfa y equilibri; con la totalidad de
fos trgs pachas y entre sf; estos espfritus de los grandei aníepasados reciben los nom-
'bres de las montañas respectivas (Tata lilampu, Tata tu¡maii, Tata sijama, etc.); en
cambio, los Jisk'a Achachilas o Antepásadoi Menores, ubicados 
"n 
.",ro, más bajosy más próximos, hacen lo propio para territorios menores y putu .uau comunidad
ayT.ara o ayllu. r-os uywi.ris son los protectores del hogar y áei ganado, y se ,'encar-
nan" 9n los lugares sagrados de las cómunidades rocalei o áynuslms wák,as, repre-
sentados en est¿tuillas o piedras de formas especialmente ltamativas, son tos tutelaresde.lacrianza del ganado. Los Lrawilas o lttas son ros espíritus ¿e lás an¡males y del
P-ltqt:.y se especializan en favorecer la procreación de lós 
"nir"io y ia fertilidad detos culttvos.
. ltltu aquf los espfritus tutelares ancestrales que se conservan hasta el día de
noy' llvldentemente, hay más variantes segrln las regiones tanto en los nombres utili-
ztados.pall designarlos cuanto en ra cantiáad.18 peró no pr"t"noo uloüar en una soladescripción breve todas las posibilidades. Nótese que, fuera de la pachamama, ros
escritores y misioneros del tiempo de la conquista espanola denominaban frecuente-
ment€ todos esos espfritus tutelares con el único vócablo Oe *okjii,entendiendoprácticamente el concepto nuestro de fdolos.
. - 
P:t9'a.estos espfritus tutelares ancestrales, se han agregado los que provinierondel cristianismo traído por ra coronia. Los 
^ganfos (entiéidñe bruígeies de ros san-
18' Por supuesto, sólo reporto uqa fnfima cantidad de esos espfritus tutelares. L, admitirá fácilmen-tc el lcctor poco iniciado-a la cuhura .yr... *no"i*¿o la nót¡ ¡ ¿eliora ciráj"'de Xavier AlM,q.ue dice: "El diccionario religioso de íIans ron aei álg U9B5) cita 89 seres sobrenoturales de tra-dición andina v sin duda se iueda 
"orii ú ,ii¡r;;ü"i"^;;;;*;i;-;;;;r;;' ^á, ¡adicionalesde oruro y Potosí En una cómunidad de Olruro v ei-it curso de sólo una-J,ireÁoiio poro el gana-do en umfamilia panicular, Abercombie uiaaí lób-iry onotó 60 libaciones a o¡ros tantos seresprotectores que íncluven entre otros a los protectores dirácbs del Áigár,-l ü Áiirirrs del ganadoe incluso de su estiércol -ambos-organizaáos.r"jin-jirrntncos-, Ios?iversos altLres y cumbres; lamavoría eran invocados oor parejas, por ejeripro"'et poare aiuntiio-;;i;;;;;; y -después- suyarumi, su par" (xavier Ár-sb, tÁ 
"nf"ri"íiio''iligiiro oyroro (manuscriro), La paz t98g).
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,or) se preocupan de las personas qle lo_s atienden y les ofrecen fezos, misas y fies-
tas. prácticamente equivalentes a los sarlos, se encuentran también los señores
(imágenes de cristo crucificado invocadas bajo mrlltiples tftulos de acuerdo a las tra-
diciones) y tas vírgene;iñ;;;;", de Marfa, o también de otras santas). Las Almas
buenas de los muerto, il6¡ñ ;;lan por er bienesrar de sus familias, pero exigen un
iruto U*runt, especial roUt" to¿" duránte los tres primeros años desde su muerte' 
pe-
ríódo en el que se uu o"ñni"nJo su suefe definitiva para el alaxpacha o el 
manqhapa-
cha.
De acuerdo a la sabidurfa inmemorial de los antepasados, el aymara 
ha aprendi-
doaleerlossignosdelalaxpachapresentlesensuakapachaparasabercómocompor-
tarse y lograr una vioa en á..onrl con la naturalezi, con ios tres pachas y con 
los
hombres. Para ello' si es atento y se preocupa, sabe quédebe lacl p3a que no se des-
estabilice todo ese 
"quiittio 
o óntá?"ttuUf"cerlo cuándo se pierde' Para sacar 
buenas
cosechas, evitando pld;; ; ff;;idades climáticas, tiene aóceso a la observación de
esos signos y, aoemas,'f!rr. 
""o 
iÁp"ttante influencia para orientar a su favor y be-
neficio todos los r"no#nor. ñ"purre más adelante algunas d_e es-as prácticas dicta-
das por ese lenguaje espiritual expresado en todo su ara[acha._Por lo pronüo' me limi-
to a anotar fuertemente'la íntima unión que existe entre él hombre aymara, 
la naturale-
zay elmundo espirituai:-pu", rftit"rUi?in lo permea todo el concepto de amrcnfa'
Enellenguajecomún,seleeyseoyefrecuentementequelosserestutelafescasti-
gan al hombre que no'nü0" acuerOo a la conducta apropiada, sea comportándose
deformademasiadooespreocupaoaeirresponsabledemanefaanoalcanzaraleer
los signos que tiene u *áo, sea incurriendó en verdaderas faltas morales' De ahí ha
aprendido a buscar y ;;ü;;ig"t:ctivo exacto para restablecer el equilibrio' Sin
embargo, de acuerdo aiestimonios claros que pudi conocer' no.se trata 
propiamente
de castigos, sino más Ui"n ¿" llamadas de aienóión, de advertencias. 
Por eso podemos
decir que los espfritus tuielares' aunque üenen'para el-aryga ya ?ctitud generalmen-
te favorable, por otro kild;;" taÁUi¿n *gó Ae ambivalencia: si se los trata de ma-
nera apropiadu, ,on ¡u"nárl¿e lo contrario, pueden ser fealmente adversos 
enviándo-
le desgracias V prou*in-¿-ot" ¿olot. Anotaié la misma idea, 
aunque invirtiendo los
polos, al hablar de f", rtr* áLf *anqhapacha o mundo inferior' Esa constatación sub'
raya nuevamente la id* ;;;;;nia y iquitiurio incluso en la realidad misma de los
seres espirituuf". qu", !i"náo Uu"nor io.udu"rsor, los del manqhapacha), 
sin embargo
alcanzansubondadlocarácteradverso)enunjuegodeequilibrio.cgnelpoloopues.
to. Encontramn, unu'fi"rü 
"onnrm""íOn 
de-e"sa ói"ttu 
"tUigüedad 
o ambivalencia
entre el favor y la adversidad de los seres espirituales, al comprobar 
el comportamien-
to dictado at aymara;;; l.r almas delos que han fallecido en los últimos tre$ 
años'
llamadas también condenados,por sef personas condenadas a 
vagar pof tres años to-
davfa en el akapacha antes de que se defina su suerte f¡nal sea 
en el alotpacha sea en
el manqhaPacha.
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3. Manqlupacha (mundo inferior o de adentro)
Se t¡ata aquf del mundo más bien adverso que el aymara debe enfrentar consüan-
temente. se ubica, en su expresión en el akapacha, en los lugares oscuros, las quebra-
das inhóspitas, los lugares húmedos y, en clerto sentido, eñ las entrañas de la tiena
donde se encuentran los minerales extrafdos por los mineros. Es también el lugar don-
de moran, además de toda una serie de "demonios y diablos", los hombres que hanpecado durante su vida y no se han anepentido o nohan hecho caso de las adverten-
cias para restablecer el equilibrio. comó se ve, de la misma rnanera como el alaxpa-
cha tiene influencia por lo general benéfica sobre el akapacha, asf el manqhapacha iie_
ne influencia generalmente maléfica. Desde el manqhápacha proviene la eficacia de
los embrujos y hechizos provocados en connivencia con Ios laiqas (sacerdotes hechi-
ceros), asl como muchas desgracias personares (enfermedades, ior l¡emplo) y crima-tológicas. Además, los esplritus de los'moradores del manqhapacha jueden disfrazar-
se de favorables al hombre, de manera que frecuentemente resulta muy difícil distin-guirlos de los espfritus buenos. Incluso pueden de hecho favorecer al hombre si se los
trata de manera corecta y apropiada. por ejemplo, los aymaras mineros, mediante el
trato debido con el rlo (demonio dueño de los minerales), pueden enconrar ricas ve-
tas y protegerse contra accidentes fatares. De manera pareclda, los demás poderes del
manqhapacha' pese a ser en sf adversos, pueden favoiecer ocasionalmente al hombre9p le-s hace caso y asi mediante determinadas prácticas, llega a ejercer cierto domi-
nio sobre ellos.
sin pretender levanta¡ una lista exhaustiva de los habitantes del manqhapacha, ni
dar cuenta de las innumerables variantes que se dan en tierra aymara, puedodecir en
términos generales que éstos son los siguientes:
l) el supaya o jefe de los demonios y de todo ese pacha;
2\los antawallas o duendes, seres de tamaño muy reducido que llevan una mecha
encendida y vagan por rugares húmedos en las noches or.uiu*; si arguien ros ve,puede enfermarse, enloquecer e incluso morir;
3) los s.drinas que tienen forma humana, llevan un poncho rojo, una chalina, pantalo-
nes blancos y un sombrero gris, aparecen sólo 
"n 
la nochá en cataratas, hondona-
das, arroyos o quebradas, o piedras grandes de figura amenazante, y tocan argúninstrumento de percusión;
4) \os-horanis que aparecen al mediodfa o a la medianoche en determinados lugares
bajo forma animal o humana desnuda;
5-'¡ el kurmi de la noche, que es una especie de arco iris blanco;
6) el tutuka, encarnado en un remolino fuerte o huracán y que causa daño a todos losque encuentra en su paso;
7) lo-s sa-rras, que habitan tos remolinos haciendo enfermar a los que se topan son
ellos;
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E)los anchancftrs, que apafecen en los mismos lugares que los sinn¡¿s y en c€fros y
peñas, en forma *imát o humana, saliendo del manqhapacha a partir de la media-
noche:
9)los awtas o esplritus que, saliendo de las entrañas de los cenos, van por todas paf-
tes tratando de engañar a la gente y sembrando odio y confusión;
l0) el tlo,otro nombie dado al-supaya, pero que entre los mineros se refiere al dueño
de los minerales con quien hay-qui relacionarse apropiadamente para conseguir
su benevolencia;
I l) las almas delos condenados que vuelven al akapacha para engañar a sus familia-
res que han Perdido la fe en Dios.
El hombre aymara debe estar muy alerta para no dejarse agarrT por ninguno de
"*o, 
podrr", o rrpfritu, y debe cuidar de no Oi¡arse engañar por su frecuente aparien-
cia benévola. Para tograáo, dispone de ritos especfficos gue apuntan a ahuyentarlos y
no a servidos.
se podúa decir mucho más sobre la cosmovisión aymara, pero crlo que lo dicho
alcanza a dar una idea suficientemenie clara de su visión del mundo y la realidad' Por
otro lado, los siguientes acápites del nivel interpretativo deesa cultura se entfecruzan
y ,, ,"rufr"n pircialmente,'de suerte que podré luego atar los cabos y complementar
adecuadamente una imagen global.
Termino este punto con una larga cita del jesuita antropólogo de I¿ Paz, Xavier
ALBfi, d;puede iluminar sobremánera toda esta cosmovisión cuando habla de la
forma como el niño o adolescente aymafa se encultura y se socializa en su realidad:
,, A medída que va entrando en el uso- de Ia razón el jovencito empieza a de-scubrir un mwdo
;;;;;i;,i-;;;"";;v;T;^;; ;;;17;á;; 
';^o 
eiías sementerás v en los tusares de pasto'
"Ilna de las primeras verdades que. el niño o niiw ap'1ü"'!' 8lt4!!'^::t.padres' es que su
propia casa y 
"t 
,tpii¡l lllülááio tie.ie muctto áe templo, án cwnto cobiia a sus seres pro'
'tectores. E tos ,e"ibti"s\frñáíiiii7t";;;;'br;dr-"y*íi '-cuidadores' v vienen a ser los ón'
geles de la guarila de lafamilia'
,,Aprenderón a invocar y respetar a un Protec-tor mttscutino -llamado Kuntur Matmnl 'cón'
dor Hatcón' 
", 
,rtráilí iá'\"*i a' i'i"a aoy414 ;iii''- v a '* 1'-o!1:!n:l femeniru 
tta¡na'
da a veces Qhtrt e";üU\í|iúlZ¡io iit iás¿n'. El frímeró se asocia nús coi el teclo' la par-
ti itio ¿" íí"oso; ñ'lsiilá, *ntacócínarY!:li"'f::ft':';ri:;!"*r;l;,!,J!#i"'rltrX
ioirltit, que complemintan eI coniunto domés
retigiosas dirigidas,a estos y otroip1ot9.cloret."É;';l;;;;;;.ici paito.suete luber incluso la
mtsa gab 'pua^ ai'úr-á¡"niÁ;.'Posiblem"nt" iiiilária i tóbrc la ncsa h,sv adenús al'
ri"T iii2,i,x'!íí:',¿i,üicit;u::,iulrrrrf!:,:rw*#i*íi:::''" 
su dh' será ttcva
,, Si sobrevienen desgracias a la familia, pueden deberse a que ésn no |u reve¡cncido en for.
ma adecuada a todos estos prc¡ectores y por eso elilos se hán olvidado de cuüarb.
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"Túo elpisaje vlve
"U¡u dc sus primeras lareas productivas seró probablewente acompañar a quienes llevan los
rebaños a pastorear. Y en esas andanrts por tódo el rerritorio comunal aprenderó rópidomen-
te los ¡ombres de numerosos seres y htgares sagrados. Sabró cuáles son los cerros nós sagra-
dos, ¡nós conocidos como a¡hachlls o'abuelos'. Descubrirá que adet¡ás estón las aviclus o
'abuelitas', principalmente por las quebradas.
'iEl muchacho escuclwrá tnblar tombién con frecuencia de la Madre Tierra, con eI nombre de
Pacha Mama o Wirjína (Vrgen). A ella se harán libaciones constantemente, en cualquier
oportunidad en que se co,nparta bebida y en todos los ritos del ciclo agrario; se la temeró
cuando se transite por pamjes solitarios,
"Al cruzpr entre dos cumbres, cuando se cambía de un paisaje y territorio a otro, le hablarón
de Ia apchita, venerada por cami¡wntes, camioneros y por todos los viajeros: en la apachib
todo el mundo saluda y ruega al esplritu del lugar para tener buen viaje, frota su cuerpo con
un piedra para transferir el cansancio y tener fuerza, deja la piedra olll en un montón, arroja
Ia coca que estaba mascando y asl abaüona el mundo dejado atós para cntrarse al nuevo
que se le presenta; anles de seguin todos saludan a todos como si recién se encon raran
"Otros lugares, que podrlan pasar inadvertidos a cualquiera, quiaís en medio de la pampa o
en cl extremo de un cultivo, son sagrados por ofios motivos: Porque alll hay alguna piedra
especial, quizrís oculta, que también es achachlla protector o wak'a. O porque allí cayó eI ra.
yo -el 'respirar' de la Madre Tierra, que lu llegado hasn la 'gloria' de arriba- y por tanto es
lugar privilegiado en los contactos entre el mundo de arriba y el de abajo: alll pueden haber
surgido diversos tipos de seres duplicados, mellios -cenos, prductos, animales, gente- o in-
cluso yatbls,'los que saben, los maestos' (chamanes o sacerdotes de la religión aymara),
preckamente por lnber sido tocados por el rayo y haber sido vueltos a la vida por éste.
" Pero los jovencitos que van descubriendo la vida y sacralidad de todo el paisaje que les ro-
dea quedarón aún más impresionados al escuchar que hay ciertos lugares muy peligrosos, a
veces al lado mismo de la casa, que son phirunl (fieros) porque alll hay 'diablos' de todo ti-
po: sar'a, ñanqha, sapayar anchancha... o porque alll hay restos de gente muy antigua, del
tiempo de los chuüpa -quc vivieron antes de que existiera el Sol- o de los Jhtib, los 'getiles'
que no llegaron a ser cristianos, Incluso el viento que llega de esos lugores puede ser dañino.
Olros seres serán peligrosos por otros motivos, por ejemplo los 'conde¡udos', almas de muer-
los que cometieron un delito grave y no puedein descansar en paz; o el kherisír| un cura u
olra percona asociada a él que saca la grasa de sus vfctimas para utilizarla después como
óleo en el bautismo.
"En realidad todos los seres y lugares reseñados en esta larga (pero muy abreviada) lista tie-
nen todos algo de ambigiledad. Son peligrosos y exigen por tanto, ser tratados con el debido
respeto, recibiendo ofrendas de los huminos. Pero a la vezninguno de estos seres es totalmen-
te malo, Todos tienen mucha 'hambre' y deben ser bien atendidos para que no se tomen lo
que necesítan por su cuenta, provocando entermedades, muertes y desastres naturales. Pero
cuando se les atiende bíen, brindan protección con sus dones exffaordinarios y don los
'avlos' o provisiones necesarias. lps aclnchllas y la(s) paclu rnüú(s) son particularmente
prorectores de la comunidad. Pero de una u otra Íorna todos pueden contribuir al bienestar
del conjunto. Lo vimos, por ejemplo, en el caso del rayo. lncluso los más identiticados como
diablo; y nalignos tienen el contol de ciertos bienes, como Ia riquezg, los mineiales y la mú-
sica. En realidad la frontera entre diablo y progenitor, entrc peligroso y protector ie va ha-
ciendo cada vez mós difusa a medida que noi vamos entrando en este mundo: lo más caracte-
rístico es más bien el rol doble de cada uno de los seres que le dan vitalidad.
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"Ins protectores y los esplrinu de b produccün
(...) "lns achachlbs son los dueños de las nubes-, el-agua' la nieve y el g.rania N-uestro Pa-
dre que estó en et cieto ,es;rü'í;;'i;"ü;;lA'iát ü ii ioto, neóesalio pafq la vida' Esta
bron de ta tierro y por ta^;;: ;;;;;;;;,át,' ií glon intirlocu¡or.de ta prodticción es la Madre
Tierra. Ia paclu Ma¡tu 
"t i*'l iriiiiit 
': 
.esíó presente en todas paites, incluso .en.los luga';;;';;;^,;t ñís*ror, y isiihyerriciada de'una manera muy iersonaly porticut^r en ca'
da parceta concreta, ,o^o iyi¡Á"i r;iÁtd;, d; tqioitt1ltt1" ttitiabaia. Púéde quedar perso'
;í;ü,';¿;,;,át: iÁ atsuna'inagen de virgen en la capitla locat'
,,Junto a ella estón todos los esplritus generadore.s de los diversos animales y productos' Ellos
son los sue, al ser ttamadoi y-ái"n¿idot con ca.riño en tii Áomcntos cumbiei del cíclo arual'
asesuran ta fecuüidad abiiü;t;dt*i"l üilill, úil¿"'ioi,,ntes to,* de plonms e inclu-
so del dinero y de t,,s persáiál."E lit itptritult, q"e el-tfiáiato nerwno losé ñlarla Arguedas
deJinió como 'arquetipos ilÁ¡liií"i;'d, iaái especie, reciüen diversos nombres según eI
producto y los lugares'
,,IJno de los nombres mós frecuentes es ilb o rrurrrallb. rcferido sobre todo al esplritu multl-pí¡iáü,'üílá:;;;,i;. i;;;;;;';;iililut"rint" ytolciónde conittqa.'rayo" que 'como
vimos- tiene poder dupticador de los seres, y con.¿ liU'i ¿"-itguno't de lós neiados más
maiestuosos det Altiplano'2"",**rTíii-'*l¡íii nu^ii'nentes f,e 'avos-l!l::yt' Püo 
los
tü no son espírirus ,nt r¡iít'kíi;;i;:.' I;; hty ninAián pora onos bíenes que- hacen posi'
bte la vida det hoeon ,o-;ü lii-ii ain"'o y poí supuesto los productos agrlcolas'
,,l\no de los nombres mús sugerentes para.referirse al esplritu de.la producción agrfcola esñ;l;;i';;íü iíiiá- i"ll¡il,"i 
.itió. sZ apt¡cá s9b,r1t1tui at esqíri'u de ta papa v' 
por enen-
sión, de lo que se produceiÁ el niimo teireno en los años síguientes del ciclo rotativo'
,,En reatidad el aymara ve en cada producto agrlcolay en cada aninul a un ser vivo y venera-
;í; ;;;';;,;"1íálilá1" aui"ñi í1;;A;; 
'A;^:"' ó¡rece 
cocq t trasos püa que se sirvan v
a los aue besa reverenct"i;r:^",;E;";;tí*;; ;¡;;iü;' 
"'Ás viícutaáasion 
ei esptritu de la
;;;á;;;,;;;d"';;;;;i; ¿;t 
"t v 
asrtcota tiene su ptopio nombre:
"Lo papa es mtmaiatha 'seño,ra semilla' germitudora' o hnill t'alla 'muclscha' esposa del
'#:í#rwffi:,w,;;i:¿iiw{iw;tt:ríx;iffi íí#::#xrffim*Iwo nama-súUa 'señor/a roclo',,,
'Ispallas, illas y otros esplritus semejantes se cbncreti?ln demás 'como antes vimos con Ia
pacha Mana ¡ectu i,ws;i'li t;,ü;F;:, ¿; tbietos ¿ele¡minados como u,ú papa de forma y
;;r;;;;;;"p;;";"t:-ii"í;;;-rÑoioTt otas quí s.eve.camirur por laspalPÍ:e inclusoamu-
Ietos elaborados arti¡ciii#ni;';, f;;,* d; áninates, de uná mano'qu.e teie, de una pareJa
hacicndo et amor, ¿, uno'i'á-ii'íiiiio' iinTo¿os Us 6i2ncs, etc' l"'lTódo e[lo' como los itttó-
penes recuerdan o to, ,on1;;,-qy''ton al aymara a re"i'da' la pintunence presencio y acción
"al i i ói I il ii ¡i t s e r mi nat e s :' te
lg.XavierALBO,¿¿experienciareligiolaaymara^(manuscrito),LaPaz1988,pp'7-10'(sepubli-
có oosreriormente en Rosrrál'í^d¡ii á, Dio;,Ed. Aüyá iala, Quito, y en Roslios indios de Dios'
óiÉC¡rn¡lsnouucB, LaPaz 1992, pp' 8 l - I a0)'
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tr. LOS MITOS AYMARAS
Los mitos, en toda cultura, pretenden proporcionar la descripción de lo ideal, su-
puestamente repofados a tiempos inmemoriales cuando las cosas fueron lo que de-
bfan ser. Además, proporcionan una descripción de los orfgenes, brindando también
muchas explicaciones etiológicas de la realidad , y ala vez intentan dar frecuentemen-
te un desvelamiento del futuro ideal. De ahf la importancia de conocerlos.
Dejando de lado otros aspectos de una conferencia que dio el padre Hans van
den BERG en 1970, tiene el valor de introducirnos al sentido cultural de los mitos y,
además, nos trae una versión (posiblemente la más antigua) del mito de tos orígenes.
Dice así:
"Consideraüo su situación actual, reconociendo las faltas y los defecros de su vida y encon-trando sienpre el mal en su mundo, el hombre insaüíJecho-sac" tí coiitus¡in: no ei oosible
.que haya sido como es ahora. Y asl va a pensar sobie el pasado, va a bwcar la cauia de la
in41rÍec9ió7 de su situación actual. Y ciando no puede inconrár ta 
"áitá in los hechos deIa h¡storia, inventa un mito de.un principio feliz seiuido de un error o una falta pro¡unaa, qiientonces pesa.sobre ¡oda su histolia.
"Así lun nacido los mitos y leyendas sobre la crgación, paratso, pecado originat y diluvio,que encon ramos entodos los pueblos.y en todas las religiones del'mundo, Sii re son el re-
::!l:!l* ,ry reltexión sobie lqyllA h,!ryolrg y ta sitiación o"troi,t ái io-píeUti. Áii pó,
,l:ry\^t9t 
R !\e,ros capltltlgs d9l Libro del Génesis, gue lun sido escritos dúrante el goliier-no-del Rey David, no estón fuüados sobre hechos hiitóricos, sino son refleio de los"nensa-
mientos de.l pueblo judlo sóbre su relación con Dios llahweh) v la retaí¡ii-di-ólái i"i1t
muruIo, y dan un lundamento a la vida de los Israclitas como puehlo de Dios.
"Algo semeiante encontramos en el pueblo Ayttura. Hasta ahora casi nada sabemos sobre su
origen histórico, ni sobrc su histortd anterioídel perfodo de tos Iniii.
" Estón totalmente convencidos Sug !a! sido creados en el príncipio atlt donde se encuentranahora. Y cua¡üo Ciesa de L¿ón'visitaba a Tihuanacu en eí año i S¿A bs ¡in;ras oue vivlan
2!!!19 ygltan nor quiénes habtan si.do construidas tas ru¡nis. ¿Uoi 
"^rí¿;;;b;;;;;;t;;;m,ugroso,
"Hay.una cicrta contradicción en estos dos hechos: por una parte de los Aymaras estón con-
vencidos que ellos desde-el principio han visto en ias regiohes aríbgo ii;ir"ca, pero por
otra Parte' no saben quiénes son los constructorcs de Tiñuanacu. Peri aaut no noi inteiesa
ocuparnos de esto, mós bien el saber cómo en esa época pensaban los Ayinras sobre su pro-pio origen..Porque ellos dtienen su propio milo dá Ia cieaciin. aov roíiillÁlinit *'ii"
!:::,^!::XgI?: antiew cs posible.mente la $iguiente: ,En el princi¡iio de tos riempos, Viraco_clro fu.rgro det tdto y creó un mundo en que no habla sol, ni luz, ni óalor y en el irimi¿r oerlo-4o 4e,.munrlo' Chamajpacha, el limbo de oscuridad antes del nacimienio det sbl, creó hom-Dres auos y tuenes, de un tanuño superior al normal, que vivlan mós o menos como animales,po-rque no obedecían sus mandamiintos. viracocha 9á lritó de esta priieii mr¿tl;-¡;;;;yó por un diluvio,.utw paclucuti. luego después del diluvio, oparr"len¿o ái iueio en ta Isla
,_!!t_r!,r:-9r9 er"oy en,el lago, Viracocha cre.ó el sol para lucii de dla y la luna y las estrellospara tucir de noche. Y creó urut razg nueva de hombrbs de su propio nlmaño,.
',Htllryr:::cuyo nombre no viene de ellos mismos (asf los llamaron los misioneros españo-Ies) son de esa raza (ellos se llanuban Haqe).
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"El mito de la creación de los Aynuras que tiene muclws complicacialvs y diciones, casi no
ha ñpurado como el relato de lá creación en la Biblia, como-unfwtfunento de su religión o
coínó alpo oue influía en su historia. Reconocemos en eI mito algunos terrus que enconfiamos
mmbiéíen'et Ginesis, pero no dice nada sobre un paraÍso. Y quizlls por esto, los Ayrraras o
auienes encontraron loi primcros españoles, no tenllan muclp interés en su psado. Y aqut te'
iemos uno de los rasgoi nós caracierlsticos de los Aynmras: ,ut se PrcocuPan de su pasúo,
no se glorlan de un pásado grandioso, ni de personas-que por sus acciones hubieran sorPren'
dido il nundo, peró si vivei en el lugar del'mu4d9 qug Dí9s degrlnó ?qra ellos, silenciosos y
,Ái sio lucer'iistoria y sin llannr ñatenctón de loi dcnrós pueblos del contbvnte y del mun'
do, trabajando en su tierra.I...l
"La reflexión oue hace el hombre sobre su situación acttul en este mundo, da lugar a ota con-
clusión: es poiible que sea siempre como alpra. Asl como-el hombre- piensa sobre el pasúo,
asl mmbiéi to haceiobre el futiro, sobre su porvenir y el de su pueblo.
"Y como tenemos una variedad de mitos y leyendas sobre el princ¡ptp Ql mundo, asf mmbién
encontramos en casi todos los pucbtos eipe;tacioncs y previiiones delfuturo, idcas visiarcs o
mitos sobre el fnal de los tiemPos'
"En estas expectacíones y visiones podemos distinguir dos t-ipos-díferentes: Q knec,tacioncs I
previsiones'que se refieíen a una iida que va múi alkí de las lroateras-de la muerte, es decir
'náiá i, to i¡itoria e|n el mundo terrenil. b) Expectaciones en-ctnnto al porttenir de b vida en
'este muüo. es decir dentro de la historia hurwüu en nu¿st¡a tierra-
" Especialmente las expectaciones del primer tipo pueden ser optimis.las o pesimistas' Y lal
eiiectaciones del ses,indo tipo muchai veces esión-en eslreclu relrción con las del primer ti'
pó. A menudo las peTspectivas para la vida en este mundo s91 tlilles-y oscyrqs,-y entonces sc
butca un escape in ui mundo iobrenatural, se fiia en uru vidaleliz después de la mucne, qw
Ince mós aceptable la vídt en la tieta.
"Enconlramos también esas expectaciones en el pueblo Aynuru? Con respecto al segwdo ti'
po de expectaciones, las tocaites a una vidafelizftnra Q la vida.tgyeruL Podemos decir to
'sieuientá: 
nunca en su historia los Aymaras ñan ilaborado unavisión extewta sobre un mun'
dólelizluera de este mundo.
"Han aceptado la religión cat4lica, pero "han cambiado diclw religión de una salvación eni* iáli{¿n ie itta ,ida" (otboni,bn una de esv mundo. Crcen.en poderes sobrelwnunos y
en los sántos que viven en el cielo, pero sóIo les intercsa.esto.s podercs y santos cn crutnto Ptts'
dan tener infliencia en o significaiión para su vida aqul en la tierra.
"fas doctrinas cristianas de la vida después de la mue¡te lan süo aceptfus líteralnente, pe'
ro tienen poca significación real y mcnós influencia todavlo en.un pueblo próc¡ico e,Ye se,oc¡t-'-
pa solambnte coá tÁs necesidadós d9 estg iila y^únicamcnte tiene intcrés en l4s alm48 dc los
mue¡,os en cuanto pueden tener el poder de,ófectar a la comunidad de los vivos (Osbory,
277i.-foio á iiká ite tis abnas está' en lunciói de ta vida hryrg1u en la tie¡ra, y ma vida fe-lk:;;;;l;;^riioi"oi["srá pua de Iá vista de los Avnurai."a
Sin embargo, hoy dfa, algunos de los grandes mitos aymafas, sobfe todo el de los
oígenes, pafec;n haber sido ietrabajados en pafe con los elementos mfticos de la bi-
blii o elementos legendarios traídos por el crisüanismo ibérico del tiempo de la con-
20. Juan van den BEjRG, Los Aynaras entre principio yfinal de lo,s tiemp_os,cn Curso de tgglogb
iátiirit 'ivangelizaciói y cutíura botivianá', apuirtei rñimeografiados del curso, Sucre 1970' sin
paginación.
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quista y colonización. Pese a ello, intentaré describir brevemente algunos ejemplares.
Me es imposible, en el marco del presente trabajo, recopilar todos los mitos aymaras.
Pero vale la pena recoger cinco mitos que, a mi juicio, son más ilustrativos: el mito
de los orfgenes; el mito del héroe civilizador gue explica el origen de mucha sabidu-
rfa y de muchos conocimientos prácticos de la sociedad aymara; otro mito que expli-
ca el origen de los Achachilas o espíritus tutelares de los tenitorios que son tos espíri-
tus de los antepasados; otro que enfatiza el gran aprecio del aymara por la papa, que
constituye la base de su dieta; y finalmente el mito de la manifestación de Dios en un
mendigo harapiento.
l. Los orfgenes
En los mitos de los orfgenes que sobreviven en la cultura aymara, hay que darse
cuenta de las reinterpretaciones que han sufrido en el curso de la historia ya que la
población kolla o aymara databa de muchos milenios a.c. antes de ser conquistada
por los incas entre el año 1000 y tl00 d.c., y éstos superpusieron sus propias reinter-
pretaciones en función de su imperio. Luego, con Pizarro, se superpuso el cristianis-
mo. Por eso entre los cronistas coloniales y los investigadores actuales no existe un
acuerdo y frecuentemente hay confusión sobre todo según las regiones de las que sa-
can sus reseñas. Pese a ello, dentro del gran mito de los orfgenes, las distintas versio-
nes vuelven reiteradamente sobre una constancia que consiste en interpretar los co-
mienzos partiendo de una concepción de la historia humana en tres grandes etapas.2l
La primera etapa corresponde a una humanidad primordial parecida a la kolla,
cuya gente' más alta y más fuerte, eran los machus o ñaupaj, o ñaupaj machus (anti-
guos o primeros, o hombres anteriores, primeros hombres). Hay divergencia entre las
narraciones sobre si todas esas gentes eran poderosas, o si s6lo lo era una élite que-
dando Ia masa en condición de "colonos" o trabajadores sumisos. Tampoco hay acuer-
do sobre si la élite de esa humanidad primordial tuviera algo que vei con los incas,
En esa etapa, aún no existfa el sol, sino sólo la luna. Todos estaban acostumbrados a
esa luz reducida y trabajaban tranquilos. Las ocupaciones de la masa eran el cultivo
de la tiena y la crianza de animales, mientras la élite se dedicaba a la construcción de
ciudades.
siete años antes del fin de esa humanidad, sus jefes anunciaron que se aproxima-
ba una catástrofe. Entonces se pusieron a destruir todo Io que habfán conitruido y
hoy sólo quedan las ruinas, sobre todo las de Tiawanaku a unos 60 kilómetros de la
ciudad deLaPaz. Luego todos buscaron salvarse refugiándose en las cumbres de los
ff..C_fr. P-or eJ-cPPlo ttlan'rel M. MARZ/J-, Estudios sobre religión campesina, Pontificia Univcrsi-d¡d Católica del Pení, Fondo Editorial, Lima t971, pp. 54, tl}t 122.
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cefros pof temor a un posible diluvio. Pero apareció el sol y el diluvio fue de 
fuego'
Enronces tos machusJ;;;;d;;"n del catoi refugiándosC en.cuevas, en grietras de
** V 
"n 
lo hondo de los maiantiales. Pero no pudieron resistir al calor y todos des-
ó;á;" secados. L¡s restos de los machus son las momias que se encuentran por;ñ;iúr"s del altiflaiflu.u¿u, chultpas. Sin embargo, de alguna forma, los
machus sifuen vivos y aparecen por nuestro_mundo actual' Son peligrosos 
ya que a
veces seducen . fro*urrlto-i-uj|¡!;E h"y. Pero esas uniones no producen efecto al-
;;;;ñ;* to, 
"ro, 
hombreio mujeres d9 hoy pronto se enferman y se van secan-
áo puulutina*ente con la enfermedad llamada machusqa o poyasqa'
Elsol,queinauguralasegundaetapa,sgllamaHuaynacapac'Paraalgunos(para
quienes se contarlan más biericuatro etapas) es la época de loi incas. Para otros es la
época actual. pero en ,""tiOuO hubo dosincas o dos tipos de incas: el 
de aquf y el del
"otro mundo" o "de;üñtt*""' Al in'u de aqufbios le-habfadado sabidurfa y
ü;1il;o 
"r 
,ori. i"io iuEio niot se lo quitó y lo dio al inca de barba v bigote'
razón por la cual r", oi*.", ,oñior quu saben y dóminan, construyendo ciudades e
instalando industrias. sin embargo, por lo *rnoi para los dc cultura quechua, los in-
cas son inmor¡ales V r"itf"gittJ" en ta setna donde edifican una gran ciudad en me-
áio á" o" lago granáe y desde donde deciden todo lo que acontece'
Laépocapresentetsmpocodurará.Todalahumanidadpereceráenundiluvioo
sepultados por los cerros. Entonces comenzará la tercera época, la de "la 
vida mejor"
en la que las personas no ne"".itar¿n vestirse, tendrán ahJ y se alimentarán 
de fruta:
no les faltará nada y todos vivirán felices y en igualdad de ventajas'
LaprimeraépocaeraladelPadre'LaépocaactualesladelHijo.Laterceraserá
la del Espfritu Santo. Aiil;t &*." uqof unu clara influencia milenarista de Joa-
quln de Fiore que, 
"¿"lnir, 
t 
"uiera 
inspirado el proyccto de las "reducciones" donde
los indígenas pueden vivir en armonfa y p'o'pe'io.o separados de los blancos, 
libe.
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rados de toda dominación, a imagen de sus ayllus comunitarios.22
_ 
Este relato, en parte kolla y en parte quechua-incaico, tiene muchas variantes
donde se mezclan muchos más elementos cristianos: a veces aparecen los nombres de
{dán y Eva como primera pareja, o un dios-origen de todo llamado Adaneva;lapa-
chamama se confunde con la virgen Marfa, etc. Algún relato sostiene que Dios todo-poderoso, un inca anterior casado con ta pachamama, tuvo dos hi¡os, él inca y Jesu-
"l:to'q9-" Jesucristo peleó con su hermano mayor, venciéndolo con las escriluras yel degüello del inca, y que luego se hizo construir iglesias desde las cuales quiere yprotege a los hombres.
22. Sobre esas tres edades y sus relaciones gon las personas de la Santfsima Trinidad, ver tambiénHans van den BERG, ta tiárra no da ott no- r"¿i -- üi rito-s^qg-rlcotas en la religión de los aymara-
*istianos, Latin Ame¡ican studies, CEDLA, Amsterdam.lggé trcsis ¿octoraulir. iaz. souré iu po_sible influencia milen¡rista de Joaquln de Fíore, 
".i cu¡¿o óeü;il ñiliiüñ'C ., Et sentido de tahistoria según tradiciona campesiius a" poi"irti^liic"*;_i;r,0,;"-i;i;;iiiiaoa poputor, pp.lgl-2ffi, Equipo SELADOC, Sfgueme, Satamanci iSZó.
ElPadre JORDA, tomándotode Vfctor Ochoa, anota también este miro de las tres edades diciendo:
"Dios Padre vivía en la edad paradisíaca toiti in i7¡ao ,o^o ii ioil"*-y-i)aenaoa, vetaoa,cuidaba.v controtaba ro hu¡nano y gspiritu.at: orgorlzó;od;-ü1;;;r'j;';tir"y'or,*, se to diotodo al hombre, nunca lo abaüoia'i mú ¿e gu'iaiiilor el bucn canino. pero el mundo se desvióp:,.y,!,"^"i*^dÍ!:: !::l:::-r l!;21:: * *ry,,o a[ to uáno*.V;;;;;; d; ínsutto y engañoor m pocale cte tos hombres y por obra de Lwse perdió todo. Ante esta situación, Dios padretz Persto l a ' tnm i : 2ios Padre pensó elimi¡ur este mundo y crear otra maraíi1a;p:r! su Hijo J,esuukto dijo a su padre que se io diera a é1, para crc pii¡í^'ii;iarlo. Dios pa_...tv 'É¿4v'.r.u u,tu u raare t t r, que udiera limpiarlo. Di
1:r,::ll!-y !, enftesó et mundo..y empb_zó lst ta Edad dei'Hi¡o.b;;dr;;;;;;l Dios ya no riveDesde entonces Di  ven la tierra, aunque puede contro-larde'sde el cielo;('rnrique rbnDÁARiÁ¡J; ;;;;;;;;;,ttura en.el düllF9 de lale - Tbotogfa desde elriticica,Fácultad ¿crñoci;'pontificia v civi*,o
"n 
a'aut,][iíiíijitüiü;V;r7{rí"]il"'iii"#ií,1ffi"?;,#"í,trt:';'¿?l,fl;
Lima, Lima l98i(tesis dóctorat, siñ fuUican f"iocñió, p. 3lE).
Más adelante. el Padre complemcnta el mito habtando de la Tercera Edad (del Espfritu santo), res-hingiendo en alg_o su difusién a ra.prerarura a"iii, i"rr er"riÉ;;friJ r,;-irlüíaro ae nfi, perúavMra, en donde hemos visto está difundüo et tema de tas ,rris iaoíií;@;il;;rr, ia niá y iiiEtpíritu)' esta úkima edad, la del Esflritu Santo, criei que estó atin por llegar y seró Ia era paradi-sfaca sin lumbre ni comoción,.eteina. lntonces t( geite será i*'ir"iíwnírii aúnyfortarecida con los poderes celestiales. Los disclpulos iciiiido rorno prrmio el poder de reinar en el uni-
u-erso. Por eso en esta edad e-! universobsnró a cargo de un grueso de i,esplritus santos,, de cadahombre. (Atgunos.avmaras dicen qu.e 'Dios.E¡prritfsanto; ;;;l;;;r";;rí,"ii"roao, bs ,esprri-tus santos' de cada hombre y que álros tendrái poder en f" ;drdl;íE;;r;L;íili r^¡ iguat ar deJesús o de Dios Padre)', (Id., p'. 3a0).
En apoy,o a la teorfa de la influencia milenarista de Joaqufn de Fiore en este mito, es interesante no-tar que la experiencia de ros Jesuitas en la Doctrina oe l'"ri y su mis-o ;A;;;;;-ización de raevangelización sirvieron de modelo directo par¡ el proyecío de las reduccilnií liálna¿as del para-guay-donde pretendieron establec€r una crisiiandadiutÉntica J¡"¿¿iü-,-in*nür¡iada de las villas
españolas y criollas, una espccie de Reino de Dios en la tiena que r,iiui."Jl?liL coincidir con
e$a tcrcera edad. (cft. entre otros J.R. sElRoLD , La gesra funtla"¡orh a" d ói-mpañta de Jesús
:il:^4rerit:*:,en Euang3tiución de ta itiiuill í*utiuración der Evangelio,H.Guadarupe, Bue-nos Aires 1988, pp. 359419).
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Sin embargo, me parece que semejantes relatos son casos extremos de vcrdadero
sincretismo mitológico y no se pueden generalizar. Por eso prefiefo atenerme a un fe-
lato más sobrio en lo que se refiere a los orfgenes mitológicos de los aymaras tomán-
dolo del Padre MONAST.23
La civilización kolla, cuyo idioma era el aymara, dominaba el altiplano andino
antes de la llega<la de los incas. El centro de su imperio era Tiawanaku. Reconocfan
tres dioses principales: Wiraqocha, supremo creador del universo, Pachacamac, dios
del bien, y Khuno, dios del mal. Para casügar la impiedad del pueblo aymara' Khuno
cambió su tierra fértil en estepa árida y estéril y cambió al hombre en gusano. Compa-
decido, Pachacamac devolvió la fertilidad a la tierra y, al hombre, su dignidad' Pero
el pueblo volvió a su impiedad y Khuno envió un diluvio de 40 dfas y 40 noches. Pa-
chacamac escondió en una cueva una pareja de justos y una pareja de cada animal
que luego repoblaron la tierra. Posterionnente, Thunupa, hijo del creador Wiraqocha,
vino a predicar en la tiena las ideas morales y los senümientos de piedad, orden y tra-
bajo. Demostró su poder bendiciendo las cosechas y haciendo brotar agua de las ro-
cas. Pese a su bondad y sus favores, los aymaras no lo escucharon. Lo tomaron preso'
lo amanaron en una lancha que dejaron en el lago Titicaca, llevada por el capricho de
las olas y los vientos. Cuando la lancha tocó tiena con su proa, aquélla se abrió para
que el divino mensajero pudiera seguir viaje hacia el sur abriendo asf el río Desagua-
dero hasta el lago Poopó.za
Los incas son de origen aymara. Hacia el año mil, ante la perversión del imperio
kolla, Manco Kapac y su esposa Mama Ojllo dejaron la Isla del Sol del Lago Sagrado
y se fueron hacia el noroeste donde fundaron la nueva dinastfa en el valle de Cuzco.
Establecieron su organización polftica y económica sobre ideales morales y religio-
sos. Sus sucesores emprendieron la conquista de los territorios circundantes intentan-
do imponer el culto al verdadero Dios, Wiraqocha, Dios soberano, principio y fin de
todas las cosas, creador del sol, la luna y las estrellas. Rendfan solemne cuho a Inü,
el sol, imagen visible del Dios invisible, fuenüe de todo bienestar en una civilización
agraria. Pero no lograron imponer su culto en toda su pureza en las capas inferiores
del imperio.
23. Cfr. J.-E. MONAST, On les croyait chrétiens - I¿s ay¡uras,Cerf, Paris 1969, pp. l4-ló' do¡dc
el autor se atiene a la versión propoicionada por A. AYALA A., Historia general y de Bolivia, Gis'
bert & Cia, La Paz 1961.
A.Para una descripción del mito de Thunupa (o Tunupa), véasc el siguiente apartado.
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Otra versión del mito de los orígenes la trae el Padre Xavier ALBO, recogida en
K'ulta (Oruro) por Dillon-Abercombie en 1984.5
Vemos allf cierta identificación del Dios cristiano con el Sol, cuya pareja es la
Luna. Esto muestra por qué en el alaxpacha o mundo de aniba se ubica, además de
Dios, el Sol, asf como la Luna, las estrellas y parte de los santos.
Volveré más adelante sobre el mito de los orígenes y de las tres edades, asf como
sobre los demás mitos, y haré algunas aplicaciones misionológicas.
2. El mlto de Thnupa26
Tunupa, hijo o servidor de Wiraqocha, era originalmente el héroe civilizador de
los aymaras, pero paulatinamente, por la razón o por la fuerza, ha sido sustituido por
el apóstol Santo Tomás o San Bartolomé u otro apóstol anónimo de la creencia legen-
daria ibérica según Ia cual un apóstol de Jesucristo hubiera precedido la evangeliza-
ción posterior a la conquista ibérica. Por eso, al presentarlo, intento delimitarlo a su
sentido y función inicial, agregando luego algunas reflexiones sobre su posterior susti-
tución y reinterpretación.
Basándose en todos los relatos de las Crónicas que mencionan ese mito, las que
tienen muchfsimas variantes, CLAROS determina algunas consüantes. En primer lu-
25."Iblala ('Señor' con diminutivo que connota cariño y sriplica) y los diablos chullpas erail ene-
migos, Los chullpas lograron capturar a Ihtala, un viejito forastero, y al tín llegaron a malarlo
porque ellos eran muchos contra uno. I-o enterraron bajo tienay encina colocaron espinos. Vigila-
ron y al tin se fueron. Mds tarde descubrieron que se habla escapado. Volvieron a agarrarlo y lo
enterraron de nuevo. Esta vez pusieron una gran piedra encima, Vigilaron y vigilaron. Pero cuan-
do al fin se fueron, Talala volvió a escaparse, Volvleron a perseguirle. Por el camino los chullpas
preguntaron a otra gente si labían visto a un viejito que hula. Esa gente moslró las cenizas de un
fogón que parecfa mós antiguo de lo que en realidad era. En¡onces los chullpas pensaron que su
enemigo ya lnbfa llegado muy lejos y se asustoron. Pensaron que si podla escaparse de esta forma
podla vencerles. Entonces se pusieron rópidamente a construir casas bien sólidas, con las puertas
mirando al este, para protegerse del calor y la luz del fuego de Tfu (que se escapaba por el oes-
te). Pero entonces Thbb, ya convertido en Sol, se levantó sob¡e el Íírmamento por el este y los
challpas murteron en sus propias casas, achichanados por el calor. Hasta ahora podemos ver las
ruinas de los chullpas y al Eol, IAb Awüírl (Señor Pas¡or de rebaños) que sigue viajaüo por el
cielo, Algwros challpas lograron escaparse metiéndose dentro del Lago Poopó y siguen viviendo
h¿sta ahora. Son los urus, los chipayas y los muratos" (Xavier ALBO, La experiencia religiosa
aynara (manuscrito), La Paz 1988, p. I t ).
26. Tomo mis datos de Edwin CLAROS ARTSPB que ha hecho su tesis de licenciatura sobre este
mito. Cfr. Tunupa-Apósnl - Encuentros y desencuentros entre el discurso mlticoy el discurso teo6'
gico (rcsis de licenciatura en Ciencias Religiosas), Universidad Católica Boliviana, Cochabamba
1986.
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gar, Tunupa (que recibe también varios otros nombres) ejerció su acción en la cuenca
áel lago Titicaca, cuyo centro era Tiwanacu, alcanzando el lago Poopg y cubriendo la
orilla-<tel río Desaguadero que une ambos lagos, o sea buena parte de-lo que constitu-
y" iu tirttu uy*".i. Distingue además 
"n 
esás constantes cinco funciones distintas y
áo.pt"."ntárias: la funcién cocreadora (Tunupahabrta.a¡uO.a!g a Wiraqocha a sa-
,u, á lu gente de los lagos, las fuentes y los rloi), la funció¡ civilizadora (enseñando
;i;ñ;t"*iento socíal,'las normas áel manejo y control de los-recursos económi-
cos, el aprovectramiento'de los frutos de los árbotes y otros productos, asf como la
enseñania de cómo dar nombres a los rfos y a las plantas), la función curaüva (ense-
ñando a sana¡ enfermos, a dar vista a los ciegos, a utilizar hierbas y flores medicina-
les, a reconocer hierbas'y flores venenosas, ásl como a poner nOmbreS a los árboles'
las'flores y los frutos), la función desordenadora (opuesta a la de c9cr9.ación' hacien-
do malos a los hombrerbo"nor, llanos de los montes y montes de los llanos, secando
las fuentes de agua; esta función aparentemente explica lalradicional ambivalencia o
uÁt ijti.OuA de-rodas las cosas y ieres), y la función fertilizadora (teniendo Tunupa
relaciones sexuales con mujerej-peces, dos hermanas gemelas llamadas Quesintuu y
Umantuu).
Resumiendo, CLAROS concluye diciendo:
,,si adecudramos un calificativo aTunuPgt le corresponderla el tlub.de héroc civilizador por-
oue Dresta serv¡r¡ot a'üiiiiíiá"ílt-líiin"4on'de origen misterioso' de asoecn 'misiotu-i#,Iirüiá|:iíiñroaor itinerante, que ensenaúnos veóes las artes, Ias costumbres, lastéc'
nicas económiror, oiro, veces las noimas de comportamiento, y c.asi siemprc vaiunto a un
,compañero, o ,compañeros, (Tunupa va iuntame/;E con 5 ó 6 iñdios). Metraux en Ia lecrura
ií'ííí'iüá ¿á Áilóí amer¡coios eicuentia eye lxóiociorulnente se.describe al héroe cul'u'
rat como persort¡" t7t'ií#íitl¡-í1afá:rn Íeilttg:í. nse mismo estudioso comprueba que a
veces se 
^rto^oqoriá"i 
e'i iírlado, o 
", "ontroüótort 
'no es.más que el de emlicar los im-
perfecciones ¿" t" 
"r"áí¡iiíilfiáí^,- 6¿:AiiiOl.l..lü ¡*q¡¿" 
c.iu.iíiztdoro v it itinerario de
Tunuoa furron otror-íiiiniitii'qii ii*ir¡-on á ti'iriiúti¿"d misionera paia arsumentar la
presáncía de Santo Tomás en la América" '" 
l
LasustitucióndeTunupaporSantoTomásuotfoapóstolysureinterpretación
consecuente permitieron a los misioneros españoles explicarse P,or qF existían en la
cultura y tradición oy**ut tantos signos cfñtianos antes de su llegada al continente'
pá, i¡"ápf" et sfmbólo áe la cruz, liconfesión de los pecados, una especie de comi-
da ritual de carne con sangre que insinuaba la Eucaristfa, etc' Para algunos' esas seme-
janzas o imitacione, .rirtlunut eran evidentes engaños del diablo; para otros' efan la
pru"Uo O" una primera evangelización apostólici prácticamente.fracasada pero 
que
habla dejado algunas huellas. Notemos que ambaipostufas pueden conciliarse en el
nuevo mito ¿" fu 
"uungeiiru.iOn 
apostódca: si esa évangelización no ha tenido éxito
27. Edwin CLAROS ARISPE, Tunupa-Apóstol - Enc.uentros y desencuenÚos entre el discurso 
mlti'
co y el discurso teológico (Ñ; ¡;ií.;áatura en Cienciaiietigiosas), Univarsidad Católica Boli-
viana. Cochabamba 1986' pp. 56-57'
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(la prueba está en la existencia de creencias y prácticas idolátricas vigentes), sin em-bargo el demonio ha permitido que se conseiuaran elementos up*"rrt"rrnte cristia-
nos Dara que los indfgenas se resistieran a una verdadera conversión invocando la
semejanza o equivalencia de su religión con la del misionero.
- 
En la actualidad, donde es conocido, el mito que ha quedado es únicamente el deta gvalceliz'1ción apostólica. Dicho sea de paso que esa sustitución y reinterpretacióndel mito de Tunupa es tal vezla mejor ilusiración de por qué y cólohan enrrado enlos mitos aymaras tantos elementoJcrisrianos con ros que se han amargamado, a ve-
ces resultando un mito nuevo, otras veces una especie de mito sincrético. Además, en
el presente caso, a mi parecer, ra sustitución y reinterpretación que ," ¿io no ha sido
muy feliz: por un rado, er nuevo héroe (el apóstor) qul upar.ce ¡ioi Ámerica tiene sufundamento en otra leyenda y no en un hecho n¡stor¡co, ru rcy"náa o" la labor deevangelización de Santo Tomás en la India oriental, lo que faciútaba la prolongación
de su acción a las "Indias occidentales,,; en segundo lugar, Santo fom¿s (u otro após_tol) no asume las ñ¡nciones de Tunupa conigiéndolas ! perreccionanJolas en sentido
cristiano, sino que las suplanta totalmente. sin embargó,ir t 
""t 
o dü;" ros primeros
misioneros aprovecharan justamente del mito de Tuíupa p"ru introo'ucir su leyenda
mltica sobre el apóstor en América es signo inequfvoco i" iu. ,. ául"n perfectamen_te cuenüa del valor positivo que ofrecía el mito aymafa pero que ellos negaban en lapráctica, suplantando el mitooriginal con su nuevo mito cristüno y pretendiendo así
ofrecer otros valores aún más posltivos.
3. Los Achachilas (antepasados protectores)r
. 
El el tiempo en que ros dioses eran hombres y recorrfan er mundo para prodigar-le sus favores, uno de ellos se llamaba lllimani que brillaba por su juventud y hermo_
sura. Majestuoso y arto (6.gg2 metros), Ilrimani era er hijopr"frri,il de pachacamac.Pero Khuno, y otro hijo, igualmente hermoso y fuerte irecor¿*or: ¿io, der mar),tuvo envidia de su herrnano por esa preferencia y entró en conflicto con ér. pachaca_
mac, Dios protector de todo y de sui hijos, observando las tentativas de Khuno para
romper la armonía entre las divinidades de los Andes, se fabricó una honda con vien_tos y huracanes y, en un gesto de indignación, ejecutó ar curpabte giiiancotr, ,'sar-jam" (Andate). La enorme cabezade Khuno voló por 
"r 
ui." y"n¿o ñ;, en caran_gas, irguiéndose en er actuar sajama (6.7g0 metroi¡, solitarió en medio de la pampa.su pie y tronco decapitado se quedaion en la cordil¡era constituyen¿t el uururata
28' J.-8. MoNAsT. on res croyait chrétiens - rcs aymaras,- cerf, paris I969, pp. lo3-t07; ram-bién Bnrique JORDA ARrAs- í;;";;;;;;;;, lniia';n ¿ ¿atoso de tafe - rebiosía desde et ri_ticoca, Facultad de Teolosfa Pontificia v c¡vii áó iirna, Lima t9g t (tesis doctoral, sin publicar: fo-tocopia),p. 17t.
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(5.500 metros). La sangre de Khuno conió por el altiplano, cristalizando en ricas ve-
tas de cobre. De esta manera el Sajama se quedó aislado de los demás cerros altos de
la cordillera.
Otra versión relata que el Sajama, que antaño se encontraba en la cordillera, ejer-
cía las funciones de uno de los principalas jefes. Pero desgraciadamente era un borra-
cho incorregible y los demás jefes dé la cordillera celebraron una reunión y decidie-
ron expulsarlo. Ya que actualmenB su sombrero de nieve intriga a muchos, se cuenta
qu", pór ser calvo, sus servidores deben cubrirle consüantementelacabezacon hielo.
Ésosiervidores son los dos cerros Pachaüa que, desde la cordillera, enfrentan al Saja-
ma y le aplican la nieve hilada por los cuatro cenos del Capur vecino, proveedores de
la materia helada.
Finalmente, otra versión pretende que el Sajama, siendo borracho inveterado, se
atrasó un dfa para un banqueie de fiesta. Las otras montañas ya habfan acabado casi
toda la comidl cuando ttegó, dejándole sólo las patas de llama y alpaca. El Sajama
recogió esas sobras y quedó satiifecho. Pero asf se acabó el cultivo en su zona donde
sólo-se practica el pásioreo (esa pampa queda a unos 5'000 metros de altura y sufre
heladasiasi cada noche). De hecho, ambos cenos Pachata son esposos. Un dfa' estan-
do ausente el esposo, el Sajama cometió un adulterio con la esposa Pachata. El espo-
so juntó a sus aliados para vengafse: el Huayllatiri, cerro volcánico que lanza humo a
tru-uér d" sus nieves; y el Sabaya, gran Achachila de los del sur, volcán extinguido
cuya cima acaba en ciáter abierto semejante a una boca sin dientes;f.inalmente, éste
reunió la multitud de cerritos que lo rodean, sus conejos. Y todos salieron a guerrear
con el Sajama. El Sabaya mandó sus conejos gue comenzafon a roerlo en la base para
intentar iumbarlo. Pero el Sajama llamó las nubes que hicieron caer su nieve sobre
los conejos y los mataron. Luego dio un fuerte puñetazo en la boca del Sabaya hacié¡-
dole volar tódos los dientes. Vincidos, los esposos Pacha0a y el Huayllatiri se pusie-
t- uf t"t"rcio del Sajama. Se dice que el Sabaya agalra la gente, el Huayllatiri la óo-
cina (lo que explica por qué humea continuamente) y el Sajama la come'
un dfa el sajama se enamoró de Mama Ayanachi y la tomó como concubina' Pe-
ro ella, el ceno Ayanachi, ya tenla un hijo de una unión anterior, el Pomerani' El Saja-
ma fue muy duro con su hijastro, el cual se vio obligado a apartarse de su maüe en
busca de un nu"no hogar. Áproximándose a Curahuara de Carangas' encontró gente
hospitalaria que lo invitó a quedarse y el Pomerani se instaló atlí'
5l
4. Mitos y leyendas de la papa2e
Una primera historia involucra el cultivo de la papa en la manera como los ayma-
ras llegaron a ser verdaderos dueños de su tiena. Antes de los aymaras, vivían los
urus en el altiplano. Al llegar los aymaras, empezaron a cultivar distintas plantas pero
los urus venfan de noche y robaban el producto. Felizmente los aymaras descubrieron
la papa y la sembraron. Cuando los urus vieron esa planta, vinieron como de costum-
bre y arracaron el pegueño fruto que brota en la parte superior de la mata pensando
que esto era lo que se comfa, Y los aymaras se quedaron con el verdadero fruto que
se encuentra enlanlz. Desde entonces los aymaras empezaron a imponerse sobre los
urus.
Otra leyenda que tiene algunas variantes expresa palpablemente todo el aprecio
que tiene el aymara por la papa. Tresjovencitas surgieron del Lago Sagrado y el cui-
dador de los campos las observaba todos los días a orillas del lago. Un dfa se animó a
invitarlas a hospedarse en su casa. Las jóvenes aceptaron la invitación. La familia las
acogió amablemente y les preparó sus camas para la noche. La mañana siguiente los
dueños de casa fueron a saludarlas pero encontraron las camas vacfas. Lasjovencitas
habfan desaparecido. Al destapar las camas los anfitriones encontraron tres hermosas
papar¡ entre las frazadas.
5. Mlto del pobre mendigo
Manuel MARZAL trae un texto de Lévi Strauss que dice: " los mitos relalivos a
un personaje sobrenatural que pone a prueba Ia generosiclad de los humanos bajo la
apariencia de un viejo, un miserable y de un enfermo son conocidos de una punta a
otra dcl Nuevo Mundo".3o
Un poco más adelante, MARZAL sigue describiendo este mito diciendo:
29. Ver por ejemplo Hans van den BERG , La tierra no da asl no ruÍs - los ritos agrlcohs en la reli-
gión de los aymara-cristíanos,I-úin American Studies, CEDLA, Amsterdam 1989 (tesis doctoral),
p. 13. El autor toma la primera leyenda de Xavier ALBO en Fichero inédito sobre el ciclo vital, el
ciclo agrícola, enfermedades y medicina populan ritos y creencias de los aynaras,LaPaz l97l-
1974, ficha XA-0354: y la segunda de M. FRONTAURA ARGANDONA, en Mitologla aymara y
quechua, Editorial América, La Paz 1935, p. 210, con su variante de Vfctor OCHOA VILLANUE-
VA, en L¿ cosecha en la cubura aymara, en Boletln IDEA 2 (5), p. 5.
30. lo crudo y lo cocido, Fondo de Cultura Económica, México 1972(2), p. 253, citado en Manuel
M. MARZAL, en Estudios sobre religión campesina, Pontificia Universidad Católica del Perú, Li-
ma 197?, p. l0l.
52
,,wiracocha crea a los demds seres sobretn urales (Ia tiena, eI sol, la luru, l1s 'walqs" etc"
ounque parece qu" iniliainenii no todos etnt wii iu|"ron un corácter sagrado)y también
crea a tos hombres, 
" 
ü'á7i'íii-¿iíinnl nur*níaoirt,'q:* nan exilti(o eñ un mwdo clcli'
co de creacion6 y a"*ilíiiín;;,t:;i;lü;:wtr**tu,'tienpre sesún los mitos aüinos, era
un ser sin comienzo, ,;f;,';;ía;; prgi"4tan 
"n 
níí^óiirríino rcldos los poderes sogrdos,
;:;;;'q;;;rj;;;'ii-á.ó6írrir det'muiúo a tos seres. sobre¡uturales asistentes' v Dor cso no era
obieto de mucho cut o. Vivla en el cielo y se na"yrloOáii 6aot bs momenús de crisis' ení;';;;;;'";;;;;b"-;,;;;;;;';li,:;;i.'ranbün.ie nunifestaba enfor.ry. de mcüisov-casti.
p,aba, cuattdo ,, t, ,"r¡iiá"iit.-i'ílilíilái ¡i¡to t..l clucnta cómó et Dios creador 1...1ueaó
-at pueblo de Huayquiríí,';í;;,i" ;¿;ri,rbliuá.un"'bó¿o, 'como s! fue.ra un hombrc muy po-
br-e' y nadie t, ¡¡zo 
"oiL' 
íái';;;á"rl¿ló castigar!ó con' una avaldnclu, que formó 'las que'
bradbs que exkrrn m iíi áí*,^-¿i-iiuaio*¡rir' saiii" iui" conln ql,e ic dio cuenta d¿l
aistamiénto det ¡o^OülUiá y t"liiiA ,nXn" 
"oi-nn ^oe [ron!e-, fite 
óvisa.da Dor el mismo
pariacaca(otro no¡nbrc de Wi'racocha) y p,Uo poilii|l ioírá i" ii ¿"Sracia' -ella v toda su
familia".tl
otraversióndelmismomito,laenconlramosenMoNAST,narradaporuncam-
p"sino Je Sacabaya. E"ó;;; Nelro, estancia de Sacabaya, habfa un hombre muy ri-
co, pero muy tacaño v ouio p*uóon los.pobres. Ese hombre tenfa una sirvienta a la
;;;;; prt"Éa. Esra ,brÁ p*!á 
"na 
o-vejita y la querfa muchí¡imo..un dfa, un pordiG
sero hambriento fue a peáir caridad al rico, pero éste lo pegó y lo despachó con el 
es-
;ñ"g" vacío. La sirvienta, viendo la conducta de su señor, se avergonzó y' conmo-
viéndose profundamen te' iiun Oal mendigo y le regaló ry 9n"la'Fnlonces el mendi-
go so identificó como ul enviado de los dióses y advirtió a la sirvienta que debfa ifse
en seguida de allf ya que esa misma noche el rico iba a ser castigado y perder todos
sus bienes. Le ordenó 
"d;A ;r" no mirara hacia atrás en su huida 
para no sufrir nin-
gun" ¿"rg."ia. Esa,ni*r" noin", todas las llamas, alpacas, ovejas y burras del rico
huyeron de Cerro N"g-;;f"giándose en.Huaskiri. Y en el anterior emplazamiento
Jeia propi"Oad del taiaño, nJse encontró sino una grieta gfande donde hierve agua
mezclada con azufre. oesltaciaOamente, la sirvienta,-generosa Pefo demasiado 
curio-
sa, se dio la vuelta en su ñuida y, por casügo, quedó transformada.en roca' Como 
tes-
timonio de esta historia se ve 1u gñeta de agua iulfr¡rosa, además de las huellas 
de los
animales impresas en el suelo rocoso y una roca de cierüa apariencia humana 
que an'
tes era la sirvienta.32
31. Manuel M. MARZAL, Estudios sobre religión campesitla,Pontificia universidad 
católica del
Penl, Lima 1971,P. lll-112.
32. Cfr. J.-E. MoNAsT, on les croyait chr¿tiens . ks oymarus,Cerf, Paris l9ó9, pp. 20.21.
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Itr. LA RELIGION DE LOS AYMARAS
si preguntamos a cualquier aymara cuál es su religión, por lo menos g0zo de las
veces nos contestará sin vacilar que es católico romano apostólico. El otro 20vo pue_
de pertenecer a alguna lglesia o secta evangélica, o también a un grupo minúsculo de
aymaras más ilustrados que pretenden volver a sus raíces ancestraljs haciendo abs-
tracción de todo aporte cristiano. y la respuesta de ese g0zo sin lugar a ninguna duda
será sincera. Esa gran mayorfa aymara no sólo se identifica comJcatólical sino que
al ver que otros católicos-no aprueban algunas de sus costumbres o ritos, los juiga
como "malos católicos". Semejante actitud demuestra hasta qué punto el uym"ra ñu
asumido el cristianismo dentro de su marco ancestral. De ello, es un elocuente testi-
monio toda la tesis del padre Hans van den BERG.
De esa tesis, me permito extraer algunos textos que hablan de la religión de los
aymaras en general y, luego, otros pasajes que hablan de determinadas prácticas y
fiestas religiosas:33
"A modo de conclusión,,con respecto a la cristianízación del espacio, podemos decir que el
i:!#J!:t::¡í:y:f::tiene, noZabe duda.,-un aspeito ntt¡ianitíiiiísí¡ano. sin enbaiti,iácnstuno no na substituido Io autóctono. Mós bien, ha sido integrado a lo autóctono, há s'ido
'auroctoni?pdo' v ha uegado a formar parte ae u'piopiá viiló;;;l;;ír;;L ia pái*¡i l,los aymaras" [1531.
"I-a incgryorac.ión de celebraciones relacionadas con el ciclo ritual alrlcola en el ciclo lirúr-gico cristiano ha sorprendido a ros investigadores más que rasl;;;ü;;;;i"^;, o cmlréstiros
Tll?efos menctonado arriba. Esta incorporación fue posible, s"srin ya indicó Fbrbes entj,l!:-|"!tlÍ tos tndios sentlan que.no habla mucha rávolución in el'orden de las cosas,
i:fif::"1:!t:! g.uardar todavía macho del carácter que tenhn antes de la conquista españo-y'r(-:y?-??11|.. ltn n!s, como veremos luego,.varias'fiestas uistianos hin iidó ,r",_¡nií,rpir-
'a&ts cn oase a 
qquellas que los aymaras celebran tadicionolmente en mós o menos las'mis-nasfechas" ll59l.'
"i:::P,e;rje.lcia 
.de .la evangeliTación la eqseñdo quc este optimismo [sob¡e la erradicaciónce fa relrgiÓn autóctona y-la.implantación del cristiaiismo en él mundo indinol ha sido infun-a'Mo y que no eru nado fácil convencer o los indlgetus de la supuesta fatuidád de su propiareligión' Erta religión-la seguido existiendo y haV*ÁtiiallíAr*üái'iido sent¡do. tos
Emgras 1o lun abando¡adó su propia religiiia pero tampoco ," ñon r"rrodó al cristíanismo.!:!::l:!:!: !9,qrofio nara.ir1t9iyg1se ai crisiianismo'rno qie iiiá;;"pü" et cristianis-mo para tntetrarlo en Io propio,, [1691.
i[L-l:::y::,,:l!( :yl:y t, reliqio¡a t teotógic.a det cristianismo occidentat sóto ha podidover a ,a ret,8,on-aymora como inferior y su persistencia como un obstdculo para una várdade-
:?:ig:ly::t!: por eso, no.ha podido integrarlay dejarse enriquecer pbr ella. tos ayma-ras, at contrarto, aceptaron el cristianísmo y lo inregraron cn suiida, tál ver al comiánzo,
33' Hans van den BERG, La tierra no da así no más - Los riros agrlcolas en la religión de tos ayna-ra-cristianos, Latin American srudies, CBDLA, Amsterdam lgí9. Et 
"ñero;i?; corchetes al fi-nal de cada citación sc refiere a la página de la o'bra del autor.
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porque les fue impuesto, pero, después, porquc ,,o Io conside¡aban en oP.osición a la propia
'relilión siio que,'al contiario, corño un énriiuecimiento. Ia-lntesis que hicieton entre b reli
g,iaí on""ttrál y'e! cristianismo es cohereníe con la totalidad de la que hemos hablado más
arriba" 1236l.
"Podemos formular ahora el problema de la retigión aynttra de la siguiente n tnera: desde lairiliirt¡r| ¿, la evanseliwóión es dificil valorir positivamcnte la ráligíón aynwrq Pgrquc.la
'dimlensión autóctona és aún tan fueite y persisreite en ella que se pucde hasta dudar si los
;yna;^ han captado sulicienteirente lá ósencia de-l cristianiimo y porque, adenás, han inte'
írado et cristiaiisno ei su religión autóctona, cn lugar de integrarse ellos en el cristbnismo
\i¡ái¿o to piopio, de modo quá el núcleo de la religión y la nayorla de sus nanífestaciones
párecen sej,uir sieüo aynaras" 1237).
"Ninpuna frestq cristiana ha sido vinculada con los ritos de la siembra y es tal vez por ello
que ás'os iios no contienm ningún elenunto crMiano" fl70l'
"En esta celebración [de la conmemoración de los diñ¡ntos, el 2 de.noviembrc] se lun int¡odu'
cido olpunos elementos-cisiiinos. S¡n embargo, et trastoüo religioso autóctono de esta cele-ü;;rl¿;';;;;;*iá iiitinii 
" 
intacto y, al itenos en muctas pattes, en wu forma nós luerte
que el traslondo cristiano" [l70l.
,Ninputl¿ ñesta cristiana ha süo relacionada con los ritos dc Ia lluvia, los-ritos de protección¿;i;;;ü;;;; tis i¡tot iontra la lluvia, lo que se entiende t4"¡F::f!^f-dado que estos ritos
sólo son ejecaádos en caso de emergencia y no en momenlosf¡bs" [l7ol'
" lJna impresión bastante generalizada es que Ia fiesta de Navidad nunca ha llegado a tener
ni"i ¡Áíorniia in et muido cvnara Alginos aútores afirnun inclwo que los aymaras prác'
íicomeite no saben cutíl es el cóntenido de estafresta" ll?Al
',Analizando el corto estudio soDre Navidad en la cultura aymarg le estos autores, se recibe la
iÁ.prit lá, sii to o1ii*áncia de esta liesta está en Íun;ión del pastorco y de la garuderta,
y én alnuna párte, de la agricultura, más que para conmemorar y solemnaur.un moneilo ,m'
iáruiíl ii ti ¡¡tioi¡" ¿iii salvación, to ftue'signifrca que los aymaras lun interpretdo tam'
'bién 
esta fiesta cristiona en función de su propia cultura" fl7l).
',Tenemos aqul el caso especial de que una fie-sta cristia¡u tn ln sido relacionada directan¿n'
te con tlerermina¿os r¡iít iui¿ctoios det áíclo agrlcola, sino que ha dquirido un papel pro'
Dio den,ro de este ciclo; el niño lesús bendice iloslrutos qui estónmadurando en los cam'
'pos y asl colabora en la obtención de utu buena cosecln" ll7ll'
Si nos atenemos a estos juicios que pafecen sólidamente fundados, no cabe duda
de que la religión aymara ha culturizado el cristianismo en vez de que el crisüanismo
se haya incul-turado en la religión aymafa' lo que en resumidas cuentas significa que,
entre los aymaras, lo que ha cámbiado no es su religión o su cultura sino el cristianis-
mo. A primera vista y puesto así sin matices ni distinciones, semejante fenómeno se
opone lrancamente, por ejemplo, a lo que se expfesa literalmente en el No 53 de la
Catechesi tradendae que dice:
f ...1,'oor ota parte, Ia fuena dcl Evangelio es en todas parles-transforndoray regercrado'
iá.'ciá)ráiiíi"iiá ir"o ,uituro ¿quiéí puede sorpre.ndé.rse de q.ue cambien en ella no pocos'aiÁiitóil'io 
habrla iailuesii ii ¡ueie et Evan[,elio el que hubiera de cambbr en con acto
con las culturas.
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"En ese caso ocurrirla sencilhmcnte lo que San Pablo llana, con wra expresión muy fuene,
'reducir a tuda la cruz de Cristo"'.
Estoy muy consciente de que me estoy adelantando sobre mi tratamiento del te-
ma, pero lo hago para llamar la atención sobre las afirmaciones trafdas y para que no
pasen desapercebidas. Por otro lado, muchos otros estudiosos más recientes que son a
la vez teólogos o pastores, complementan a su modo los asertos de van den BERG.
Por ejemplo, toda la tesis de JORDA insiste en que, si la religión aymara ha sido cris-
tianizada, sin embargo el proceso está lejos dc haber acabado sobre todo en lo que se
refiere a la presencia del misterio de Jesucristo en ella, aspecto evidentemente esen-
cial para que podamos reconocerla como auténticamente cristiana. Por su parte, par-
tiendo de su experiencia pastoral, MONAST ilustra abundantemente lo que podría lla-
mar la distorsión del cristianismo en la religión aymara que ha incorporado en su sis-
tema elementos y sfmbolos cristianos sin su significado cristiano; y por otro lado, g¡a-
cias a su respeto y su gran amor por ese pueblo al que ha dedicado su vida, indica
rnuchfsimas y ricas pautas pastorales para intentar superar esa distorsión.
Por otra parte, Xavier ALBO también refuerza a su manera esa idea de una for-
ma de sincretismo en la religión aymara gue pretende ser también cristiana.3a
Todo esto para decir que parece que tiene toda la razón van den BERG cuando
deja entender que la religión aymara ha culturizado el Evangelio pero que el Evange-
lio no se inculturó en la religión y cultura aymara. (Veremos más adelante la enorme
diferencia que existe entre culturización e inculturación del Evangelio). Sin embargo,
creo que no debe hacerse semejante afrmación de manera absoluta, sino que hay que
matizarla y relativizarla muchfsimo. El Padre LLANQLJE, aymara peruano, afirmaba
sin ningrln reparo ya en 1970 que tos aymaras eran cristianos.3s JORDA y MO-
34. X¡vier ALBO dice en la página I I de su obra la etperiercia religiosa aynur¿ (manuscrito), La
Paz 1988: "Las referencias expllcitas a la persona de Jesucristo, aunque las hay, son mós escasas.
Oraciones cristiatus como el Padrenuestro y el Credofonnan parte lwbitual de los rezos aynuras,
incluso en muchos ritos dirigidos a los seres ancestrales. In mismo ocurre con la scñal de la cruz,
omnipresente en los ritos, en las casas, capillas y calvarios de los cerros, Incluso al semírse la pri-
,nera coca se luce primero Ia señal de la cruz. Pero se recuerda poco a b persona histórica de le-
sucristo, salvo en quienes lan estado últimamente mós etpuestos al estudio de h Blblia por su rela-
ción lubitual con curos o postores. Ia conmemoración de su nacimiento en la Navüad -tat cen¡ral
en bs ciudades a las que los campesinos aymaras siempre viajan- casi pasa inadvertida en el cam-
po. Semana Santa es el momento del año en que hay noyores celebraciones expllcitamente relacio'
nadas con el misterio de su mueile y resurrección. Pero aun entonces es mós frecuente una referen-
cia genérica a la muerte de Dios, de una manera que podrla reinterpretarse cósmicamenle, como
en el mito precedente" lmito de Tatala y los chullpas].
35. Ver por ejemplo Domingo LLANQUE, La mano de Dios en la religiosidad aymara. Segundo
Encuen ro Internacional de evangelizadores del pueblo ayrnara (Copacabana 1970), en Cu¡so de
teologla pastoral 'Evangeliztcióny cultura boliviana', apuntcs mimeografiados del cu¡so (sin pagi-
nación), Sucre 1970,
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NAST, asl como muchos otros, sin decirlo claramente, adoptan sin 
embargo actitudes
mucho más flexibles r inái*;;;t"t pastorales que impfican tal relativización que
puedo recoger en dos ideas'
Laprimeraideaesque,dadoquelapenetracióndelcristianismoenunacultura
esunproceso,lacristianizacióndelacoltu,aaymaranohaacabado.Suevangeliza.
ción es un pfoceso ina.aüáo, como lo eslaevángelizaciónde.cualgyier 
cuttura' Pe-
ro aquí, con mayor r"rOn J noA*os algo de lo quJdenominé distorsión del cristianis-
mo. prueba de ello tooo 
"r "sruerzo 
paitoral actual de la lglesia, asl como las orienta-
ciones pasrorales d" il;";;;;d"i;aludidos, esfuerzo-que intenüa superar esa dis-
tÁirio" v llevar adelante una auténtica inculnuación'
Laotraideaesqueesinjustonivelarenunsolojuicioatodoggyeuto.Esposi-
ble que un pequeño porrrntui" de los.aymaras estén viviendo su religión 
ancestral sin
influencia cristiana ."¿;il;:i;úiendo asumido elementos y símbolos cristianos sólo
superficialment , ,,.o*o un írnir" dirfa la Evangelii Nuniiand¿,sin que ese "cristia-
nismo' transforme 
"n 
iá *er.inimo esa religión. Pero¡o creo que este porcentaie
pueda superar un rozr.'Ásimismo no se puedeíegu 999 trl olr:!:lentaje' que oja-
iá fuera también roE, o *itlq"" nin" un auténticé criitianiimo sin oejar de ser verda-
deros aymaras: para ronntn"Jrst, basta conocer un poco a los innumerables 
catequis-
tas y sus familias, comprobando sus convicÁn6 y su acción en todo el territorio
avmara. El saldo, que ocupa la mayor propor"ión deíabanico, es el 
que está en cami-
ilil;;;;tto t"n,ia" v es 
"l 
quó préocupa más a la lglesia'
Volverésobretodaestaproblemáticamásadelante.Porelmomento,sólome
contsnto con decir que casi todos los aymaras pretenden ser 
cristia¡os' pero de hecho
parecen serto auierta'ieil';;;;;"Jr cada vez mayof, mientfas otro pequeño por-
centaje o no quiere *rrüo de f¡echo nó lo es, el saldo estando en un pfoceso 
que tar-
á" o í.tprunó les exigirá definirse'36 
' 
' 
.
36. Diego TRARRAZAVAL explica que la fe aymara es como 
un c'on¡inuu'm 1u9'1'a 
desde un polo
iuio.ióíó_.",rizo hasta 
"o""dro,"J"i;;.0¡,6,.",;c,iJjn"iip;[glilflTT":]:ff.fJf;ffi;;;;iL"¿o at hablár de ta religión avmara' \
retos en ta teotosta oy^oro),in"niiü;;|';Ñ;á t¡a"ro¿i)l ,étrlsiÁ Fe v rueblo 18' cenro de Teo-
logfa Popular, Lá Paz 1987' P' 34'
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IV. RITOS, I.IF"STAS Y CREENCIAS
Es imposibre recoger aquí todos los ritos de los aymaras ya que, a ros ritos pro-pios del cristianismo, se podrfan agregar nurrroro, ritos anóestiales, en particularlos ritos relacionados con er rrabajóuürrio. coro y_a ror"i"i;;;"" rodos ros ay_maras practican los mismos ritos, ni rnucho menos. -Esto lo pude averiguar personal_menre, tanto en er campo cuanto entre ros aymafas urbanizados. En ouas parabras, sipretendiera siquiera sólo-mencionar absolútamente todos los ritos, el lector tendrfauna idea falsa, porquelinsún.ay.rula tos practica. todos. un pequeño porcentaje(10%) de aymaras del campo y todos los aymaras urbanizados (medio millón sólo enEl Alto y la periferia ¿e Lá pa4 
^"pr.ti.'un sino unos pocos ritos ancestrares, si esque practican alguno. 
*:::::r_o'ismgs s.f que practican varios ritos de ta retigiosi-dad popular, a veces bastante aymarizados. En cambio, otro pequeño porcentaje(10%) procura conscientemente iecuperar y pracücar ra mayor cantidad posibre desus ritos anceshales v rechazar los riós 
"riítianos, aunque definitivamente no esténalcanzando qste último propósito pot r.*rlor ritos cristianos demasiado imbricadoshadicionalmente dent¡o de ia religión uymaru an""sra.
sin embargo, enumeraré varios ritos ancestralesy cristianos, que pernritirán queun lector rnás alejado del pafs aymara r. roÁ" una idla suRcienteáe ra probtemáüca
9l¡€:tos ocupa' En primer lugar, algo de los ritos agrarios; luego la *iton"t-o sacrifi-
1r^o-rt-r--run{"; en seguida, ros ritoJde t *.i"ion ó r"";d;;;;" J" u vida (ritesae passage); y finalmente el rito de la reconciliación.
1. Rlúos agrarim
van den BERG' en er capíturo 3 de su tesis, describe detailadamente una ingenüecantidad de ritos agrarios, dilos cuales."¿" 
""o 
representa una o varias ceremoniaso incluso "fiesr4s" completas compuestasá" 
"u,io, 
ritos miís cofos:
l. Ritos de la roturación.
2. Ritos del mes de agosto: en la familia y en los cenos.3. Ritos de Ia siembá
1. fitos del dfa de los difuntos o de las almas.
!. Ritos de crecimiento (fecundida ¿lrlliil"n"o, et tinku.ó' Ritos de fines de noviembrer or.ácur'¿"-aFaoecimiento y sacrificios de animares(wilancha).
7. Ritos para pedir lluvia.
!. Ritos de protección de los cultivos.
9. Ritos para alejar la lluvia.
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10. Ritos de precosecha, sobre todo la fiesta de Atuta.
I l. Ritos de la cosecha: que acompañan el comienzo de la cosecha, que se relacionan
con el almacenamiento de los productos, del día festivo de la nueva producción,
de la preparación del ch'uñu (papa deshidrakda), y otros ritos comunitarios.
Pero lo que más interesa aquí es su descripción de la estructura de los ritos más
comunes. Son la proyección simbólico-religiosa del compor.tamiento social en la co-
munidad aymara cuando se quiere solicita¡ la colaboración de los vecinos para una
faena particular. De Ia misma manera, el aymara pide la colaboración de los poderes
sagrados para favorecer sus cultivos.
Cuando desea la colaboración de oras p€rsonas, el aymara se acerca a la casa de
su vecino, pide permiso para entrar, le expresa su respeto y le pide disculpas por mo-
lestarle, le manifiesta su solicitud de ayuda, le ofrece algún regalo (productos del
campo o alcohol). El vecino generalmente recibe el regalo, lo que significa su com-
promiso de ayuda. Ambos conversan un poco mascando coca y finalmente se despi-
den reiterando la solicitud y el compromiso.
En el rito agrario, el aymara, de la misma mansra, pide permiso para entrar en
conlacto con las fuerzas de la naturaleza (se saca el sombrero y toma una postura de
reverencia), ofrece disculpas para que la solicitud no sea causa de indignación, pre-
senta su solicitud en una oración espontánea frecuentemente acompañada de algunos
rezos cristianos, ofrece dones supuestamente agradables al desünatario del rito (alco.
hol y una ofrenda compuesta llamada misa) que se enüerran o se queman. Luego es-
pera un poco, interpretando simbólicamente la aceptación, después de lo cual los par-
ticipantes conversan mascando coca o sirviéndose un plato. Y finalmente, se despi-
clen con una nueva oración y su üadicional "enhorabuena".37
El lector me permitirá extenderme un poco más con la descripción más detallada
de un rito que servirá de ejemplo y que tomo del Padre Xavier ALBO: el rito agrfcola
familiar del dfa de la Señora Semilla:
"Nuestro intento de comprender la experiencia religiosa aymara quedaría demasiado órido, si
no incluyéramos siquíeia una muestrá mlninu de ló que es Ia riqueza ritual quc la lcompaña.-
A contiíuación reíumimos los rasgos principales di un rito al nivel lamilian realizado en el
Altiplano peruano iunto al lagoTiticáca. Nós basamos en el rehto mós detallado hecho por
el aymara Domingo Uanque (1972), sacerdote católico.
" El rito se celebra en Pentecos¡és -Tab Isplritu, 'Señor Esplritu'-, en ,n4yo, épocq pringipgl
de cosecha. Tiene como reJerente principal a la Mamata, apócope de Mana faúa 'Madre
Semilla', nombre local de la Manu Ispfu, el espíritu generador de la cosecla, Ios oymaras
37. Hans van den BERC, I¿ I ierra no da asl no más - Ios ritos agrlcolas en b religión de los ayna'
ra-cristianos,Latin American Studies, CEDLA, Amsterdam 1989 (tesis doaoral), pp.4647.
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de Ia zona suelen decir: 'la Manata es como la lramay nosotros como la urdimbre de un teii'
do'.
"Desde la vlspera lafamilia ha hecho varios preparalivos-: las muieres van a las chacras o te'
rrenos cultivádos y in torno a ellos y tambiéi de la casa levantan b chutocha, pequeños hitos
o cercados simbdlicos lrcchos con terrones, para que la Mamala no se vaya a otras Pctrtes,
Dues en este liemDo todos la llaman. Con está misma idea la papa y otos Produclos ya cose'
'chados y almacehados nmbién son rodeados con uN) so-ga lrecl4 d9 pna de- llama. También
en la vlípera se van haciendo fogatas porque 'hay que alirigar a la Mamú'. También se ha'
bta de darte coca Dara oue, dnrádeciila, ie quede.'Previamente durante la cosecha la dueña
de casa ya habla ieparido a$unas papas grándes y de formas llamativas más eiemplares se.-
lectos dá ofios varibs producios. tlágáda la mañaia dé Esplritu los lleva a misa.en el templo
parroquial (que en esie caso no queiia demasiado !ei9! y ios prepara en un teiido de colores
visto.ros: esta selección primicial de la cosecha es Ia Moruto.
"Llepado el momento de Ia ceremonia los familiares y amigos se reúnen en el patio de la casa,
los üombres a un lado y las mujeres al otio. Preside la ceremonia el yodrl'macslro' religioso
(o un Íamiliar) con su áyudanté. En lrente de é1, y entre los dos grupos de_ conc.urrcntes, se ex'
iiendé un lienzo algo ñayor de la tórno indicada en el grófico-lvéase el gráfico en la página
del frcntel.'
"Cuando lodo eslá listo el yatiri se separa un Poco, se arrodilla en un lugar.-desocupado,mi-
rando hacia la salida del só\, levanta ias dos cónchas de vino, hace una ch'alla (rociada' Iiba-
iiiii e" tt*a recta y en voz baja pide permiso a todos los seres divinos diciéndoles en voz ba-ja:
"Pacha Maw Vírgen Marla, Padre Nueslro del cielo (abtpaclu), Señor Esplrítu: cott
vuestra licencia.
Aclwhibs (se mencionan todos los nombres de los cerros ! montes altos)
Iilarutanaka ('hermanos nayores': los cerros nós altos)
Todos los uywlrl ('cuidadores'): con vuestra licencia'
Manala, no nos vas a deian Perdó¡t perdón, perdón.
" En esra y en todas la ch'allas subsiguientes la gente se fijaró si la línea hecla p-or la rociada
,i ,rrti,'lo cuat será buena señal. Aí retornar lsu sitio-ei yatiri se sirr.e alcohol que le ofrece
el daeño de la casay en seguida se sirven también los demás asistentes,
"A continuación se lleva a cabo el ayta u oftenda sauiftcial. Primero el yatirl y .tras éI cada
uno de los concurrentes entreRa un áoble É'lntu, cada úno consistente en lres lai^s perfectas.
¿iriro. El primer k,lntu es [uardado en una ch'uspa (bolsa especial para ltevar coca) y el
segundo es iolocado sobre uí papel blanco. Mientra-i va realiundo esta ceremonia, levantan'
ií et hlntu en alto, primero át jatini' y después cada concurrcntc invocan todos los tenenos
en que han cultivado con frases como:
"santafierra de la ladera, SantaTierra de la colina, SantaTierra de la pampa,
Envlanos mayores cosechas para el año'
"AI finat el yatiri añade a la coca acumulada en ambas partes los demás elementos neceso'i¡ií,-ili¡^íi,lit" ii Uo,,* y menta silvestre. Con ello {uedan listas las dos ayb u ofreldas.ü-;;; tt ;iri; priparada soibre el papel blanco se guaráará iunto con los productos selectos
*r'iáinir*n1iíiainau para sár quemada en uñ rilo complementario á celebrarse en los
iliri*:t-Ai iittni ait jrinátpio de Iá siembra, u¡os s¿¡'s meies mós tarde. Perc .la segu.ndaifrr*, áintio ae b 6otsa ó ch'aspa, es quemada inmediatamente. Mienffas se iba realizpn'
ío1a-iái"ii"¡a anterior, otros pdrtícipaites ya hablan preparado una hoguera frente a la
casa, fuera del patio. Ahora eI yiXlri cn¡rega a su ayudante-.la ch'uspq con la. segunda alta yAii'ia tteio ,ei"rencialmente ñasta tafogán. Allí ie arrodilla míraido al oilente., la coloca
"i)i i"So. Se santigua, luego santiguá ei suelo y regresa a! palio en que estón todos, dicién'
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Gráfico de la mis¿ (lienzo de las ofrendas)3t
l-2, Botellas de Pirco o alcohol.
3. Llamp'u (¡obo de llame).
4. Incien¡o.
5. Botella de vino.
6. Pachomoma (te¡tón).
7 -8. Lluxis (conchas con vino)'
9-10. Flo¡eo.
11. Producto¿: T'inha PePa, ullutu,
ceb¡d¡, hebar, quinua.
12. Cocr.
13. Siü¡o del Yof¡ii.
14. Sitio del a¡i¡tente u of¡cial del
Yatiri.
Sitio de lo¡ hombre¡.
Sitio de lae mujeres
lncuña: lienzo ritual'
15.
16.
17.
38. Cfr. Domingo LLANQUE CHANA, La cultura aymara' Desestucturación o alírmación 
de
ittentidad.IDEATrAREA, Lima 1990' p' 129'
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dgles yuspxarapmna 'demos gracias'. Todos t_e corltestan de igualfornu. El yatlrt y su ayu-
dante concluyen esta parte con urut nueva ch'alh o libación -esia vez con dos éopitai de a[co-
hol'también hincados en w lugar algo aryrtado, mirando a lo salida del sol v iepiticndo pa-
labras semejantes a las de la c-h'allicon' que se inició el rito. En iinrrl¿"ii,íuriíi-ál-t" {oi"
uuclve a otrecer licor primero al yatiri y ilespués a los denós, mieitias ei aludaite drt cete-brantc invita a lodos a wutcar coca, distribuyéüoles parte de la que está cn'la m¿sa ritual.
"!.e enLrg entonces en la parte mós cental de la ceremonia: la tiple invocación a la Mamara.
Et laad s-e kvanta, alzn su propia ch'aspt de coca y la agíta hácicndo et aderuÍn de llamar
en todas las direcciones. Tódoi los hombres hacen ío miímo, cada uno ron iu ih,uspa. la,
mujeres también llannn agitando sus manos. Todos dicen:
"^Iavilla, Jawíila (' ven, bienvenida, ve n, ).
Si estás por este lado, si estds por asue!'lado. ven a ml,
Si estós arriba, si estds abajo,-si estás adentro, ven a ml.
'jl acabar h|y un4 nueva rondqde ljcgq,y de coca. El yatirl recoge entonces los ramilletes de
ttores que están.a ambos costados del lienzo ritual, los remoja en el vino que estó en las dosilyY lt!'oll" (rocfa),prim.ero el terrón que está en ra caúecem ¿a tieili riiwr y desptuéstas pa.pas que est¿tn en el centro, -procurando que el vino toque los ojos de las pafas- ñien-
tras dice:
"_Paclu Mu¡ta, Tiena Vrgen Santa Tierra,
Seño-r generoso.(Iit. :.'que-tlas paylta, regahs de productos' ),Envfanos con abundancio este ailo y eníodo tieñpo.
Gracias a ti soy persona (jaql).
"Y a las papas:
" Marrrúa, Madre Semilla,
Gracias a ti soy persona. No me vas a deiar.
Si por si acaso alguiel te lu.ltevado, veiya. Trac mucho contigo.
Por este alimento podemos lublar en voz'alta.
".1'1:t9y, :lyui¡ invita a cada uno para qus haga y diga lo ryisno, y así todos van pasandoy uDtutcto at terrón y a las papas, a la Madre Tiena y a la Mad¡e Semilla.
"Hay todavla una segunday rercera invocacün a Ia Mat rala pa¡a que venpa, cado una en un
nuevo contexto simbólico pero con semcjantes llanadas coleétivas'.los hoñbres apitando sus
ch'usw, las mujeres llanando con sus runos- en las que se va complementaüo iá súptica:
"IawIlI4 jowílh (ve4 bienvenida, ven)
S^i est(s en cl cerro, si estás en la pampa, si estás en el camino, ven a ml.
Si te lmn llevado lejos, si te lan liechó sufria ven a ml.
" Jawilla jowllla jaw iIIa.
Mottnta, ¡e !!a llevado el viento? ¿te ha llando el ladrón?fawüIa,Jawllb.
No no,s vas a deja¡ MamU. yo soy tu nodri4a.
IowüIa, javllh.
"si.empre_hay la.s consabidas rondas de licor y de coca y las ch,allas mirando siempre al
2ri9nte. fer.o gdentós cgda grupo de invocaciones ua segúido de nuevos desarrollos dál rito.
*ti !c?ba(a tLyeun-da invuació4 tiene lugar la payllá (regalo en producto) de la Mamata.Es aec,ri e-,lúnn 
_va dtsfttbuyendo 4 cada participante, empetlndo por los dueños de la casa,
un pequeño regalo simbólico de los prodúctos yá ch'allaáos o beidecidos: a cada uno le da
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tres productos, uno de los cuales es una paPa, diciéüoles:
" Recibe esta paylb en el nombre del Padre, del Hiio y det Esplritu Santo.
"Antes de entregar cada producto los besa y, al recibirlo, coda uno besa igualmente la-p(Pg'
la espip,a y la tiazorca. bsns Ítutos no se comerón sino que serán guardados como slmbolo
de qile-no-faltaró comida en ld casa. Después serón incluídos en la siembra.
" Cuando todos ya han recibido su paylla y se han hecho las- resPectivas 
.libaciones., el yülrl
tlarru á la duená de Ia casa v In ayudá a iargar en Ia espalda todos los demás producros q,E
han sido ch'allados en la ceíemoiia. Mientris todos los demós van haciendo la última invoca'
ción a la Marnata -lowtl!,,lawllto- Ia señora de la casa, así cargada, da tres vuclns de rodi-
llas alrededor del patio doñde están lodos reunidos. Se cae, daüo a entender que ya.n9 Pue'
de cargar la abunáanv cosecla, y las demós muiercs g lgg que lpt¡14'mis h¿¡monas'- la ayu-
áon o"l"rontort" y a sostener el átdo sobre su éspalda. Alfin siempre ayudda por sus 'her'
manas', nuarda él atado con los productos junto con el ayb u ofrenda ritual en un lug,ar espe'
"¡nt 
t-íü que llegue el tiempo áe la siembra. Entonces blla lldvará el ayb para quemarla en
la chacra y utiliztró los Productos cono semilla.
" Pa¡a concluir todos se abraztn pidiéüose perdón para que Dios -Thtltu' también les perdo'
ne. Se despiden con una últbna libación y c*vilgi y al son de wmPoñas todos se van a otra
casa pars reperir el mismo rito con offa tamilia""'
El Padre Domingo LLANQUE, quien le contara ese rito al Padre Albó ya en
1970, nos ofrece su propia versión del mismo en su rlltima obra de 1990, aumentándo-
le consideraciones teológicas y pastorales.4o
El lector ya se habrá dado cuenta del porqué me es imposible detenerme más en
la descripción de los innumerables ritos agfarios de los aymaras. Sin embargo, convie-
ne anota¡ que prácticamente todos los ritos incluyen una ofrenda, simple o compues-
ta, de las cuales la más sencilla es la ch'alla o libación al suelo (la Pachamama), prác-
tica tan generalizada que muy pocos bolivianos jamás se servirán un vaso de bebida
fuerte sin antes dejar caer al suelo por lo menos algunas gotrs. ProPiamente, la ch'a-
lla se realiza ritualmente en ocasión de la inauguración de un edificio o de su refac-
ción, pero se puede celebrar también vafias veces en el curso de los trabajos' por
ejemplo al concluir el techo. En esas ocasiones, abundan las bebidas alcohólicas.
Antes de pasar a otro acápite de este capftulo, conviene insistir en cl hecho de
que toda la religiosidad ancesEal de los aymaras gira alrededor de la producción de la
tierra. Nuevamente lo hago citando a Xavier ALBO:
39. Xavier ALB O, Ia experiencia religiosa aymar¿ (manuscrito), LaPaz 1988' p' l0bis y pp. I y 2
del apéndice.
40. Domingo LLANQUE CHANA, la cultura ayrnara. Desest¡ucturación o afintución de üenti'
d¿4 Instittito de Estudios Aymaras (IDEA) y Asociación de Publicaciones Educativas (TAREA)'
PunolLima 1990, pp. 125-143.
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"La producción no sólo tiene que ver con lugares, espfritus y semillas, llenos de vida. Es tam-
bién un proceso en el.tiempo. Por eso hay una estre¿ho relación entre el ciclo agrario y el ci-
clo ceremoniol anual. Cada dfa y cada época tiene su mensaje y ex.ige determiiadas cbnduc-
tas religiosas.
" E_l año nuevo no empiela en realidad en enero sino en agosto, cuando ya ha culminado el
año agríc.ola anterioi y se realizsn los preparativos mÁs inínediatos parail siguiente. Se dice
que a principios de agosto la tierca se abre y los 'diablos' entregan sus tesóros. Es un mes
vcntgl? en que los esplritus andan sueltos. Es el mes en que se iniéian los nuevos yatirís o es-
pecialistas r.eligigsol de las comunídades. Sus primeros dlas oltecen signos de lo que ocurriró
a lo largo.de lodo.el nuevo c-iclo agrícola, En-esle mes se realizan ofreüas espeóiales en los
cerros más sagrados 'para dejar allí todo lo malo de la comunidad j para to búeno pedir per-
dón'1...1.
"Otro momento culminante es el mes de noviembre, cuando empieTan las primeras lluvias y
con ellas las grandes siembras anuales. Con Todosantos -día de'los muenoi, fiesta de Ia vidá-
1...1 se inic-ia la época a la vez ruís peligrosa, más laboriosa y más productív¿ del año. Duran-
te toda ella sc mantiene mucho mós contacto con los podero,roJ ser¿s Reneradores de Ia tie-
rra: 
.se les hacen ayunos, ofrendas y otros festejos rélacionados conla fertilidad. Hay una
música propia de toda esta época, Esta etapa culmina en Carnaval -llanado a veces 'inedio
año'- o, en otros lugares, inmediatam¿nte antes de Pascua.
'A 
.continuación empieat la otra parte del año, mucho nós alegre y festiva, caracterizada tam-
bi¿n por su propia música. En ella ocurren celebraciones importantes como la fiesta a la cose-
cha en Penlecostés, varias fiestas para los animales, como San Juan alfin del 
-perlodo 
de pari-
ción de las ovejas, y sobre todo lás fiestas patonales de cada comunídad, qúe se concentran
tloyormente en esta época sin lluvias, cuando se gozan los frutos de la cosecha. Ia buena cele-bración de la fiesta del santo o santa titular de clada lugai atraerá un gran apoyo de este pro-Íector para tener una buena producción en el fuuro inmediato.
"Aparte de los grandes hilos señalados, otros sctntos y saúas del almanaque cristiano se inser-
tan en este mismo marco referenciol. Tata San Aürés, por ejemplo, conmemorado a fines de
noviembre e identificado a veces como'diablo', tiene ioder'soúre Ia lluvia, tan neceiaria en
esg épocq del-año. Mama Candelaria, el2 de febrero,-tiene que ver con eI crecimiento de las
Plantas, I,os dlas en que el almatuque señala un santo papaion buenos para trabajar el pro-
ducto del mismo nombre; en cambio los días en que hay santo mánir no. lafiesta de Corpus
'Santlsimo o Noslramo- se relaciono en cambio cion el Padre SoI en una épocá cercana al sols-
ticio de invierno. Y así podrlamos multiplicar los ejemplos".al
2. La wilancfta (sacrificio de sangre)
Un rito o ceremonia completa esla wilanchc o sacrificio de un animal, que pue-
de ser una llama, un cordero, un gallo, una vizcacha u otro. Esta vez dejo hablar al
Padre Santiago MONAST.
"Generalmenrc no hay altar para la inmolación de las vlctimas. Sín embargo 1,..1 uno de nues-
cros Padres pudo observar un altar de piedra, muy bien tallado, tlestinado al sacriticio de
unas hermosas llamas. En Huachacalla, se puede todavla apreciar uno o lrcscientos metros
del templo parroquial. Se notan en esa ara, esculpidas en dlns relieves, las siguientes figu-
41. Xavier N,BO, La experiencia religiosa aymrrra (manuscrito), La Paz 1988, p. 10.
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ras: en el cen|ro hacia ta parte superion una.cstrella: abajo, los rasgos de wu vicuña, 
de wn
vizcacha 1...1y de uno uo^I.'.Vii'it'- tttrl üi t"t tus;lí;'t¡¡lü*tes: los cenos, tos cat'iiíiÁ,Ioi iáírrt de las iglesias, los cementerios' etc'
,,subrayemos eI aspecto comunitorio de. los ^grandes sacrilicios 
sanSrientos 
^que 
reúnen bicn
sea a tódo un clan, o a uno o varios.ayllus' Se 9ttcul1t¡^1an'igwlmenié 
sacrificios iüívüwles'
oor eiemplo después de Ia cilebracióñ de un atna n¡síinis. fióiun difr¡níol' 
o.también pora
'aptaiar tas divinidades qríl^tiiá-^, lisiniot ¡nttrriiiilÁ'det vatiri' Peio é-stos no alcan'
zpn Ia solemnida¿ n¡ ta ¡niiiáilio áe lós grandes sacrificios comuninrios f...1'
"Los sacrilicios se dirigen en pr.imer tus91 I ta llli1idad: entendtmos: al Padre Eterno' a los
santos, a ios demonios. uiá[ii¡ii nñbién.a tos a!'mÁ" iobre ndo después dc u¡u misa por
et ditunto. Hay también b;;;;ifi't;;';-w e'ninw v los de ta ch'atta'
.,Elsacri|íciosanSr¡entotieneuncarócter'ob|igatoriodebídoalacos|umbre,Susministros
son tas dutoridades civites indísenas,.por to seii!:1^íúitáulq' ¡4' ¿"t ?!!!!:,:^'^bién 
son
Ias autoridades religiosos indlgems.' Ios.nayordomos',iíilo"¡iiiin I toi y?'t!r-ls^' 
El ministto
tiene derecho a ,u, hono*iií, ordinariambnre Ia pier'de li víeti¡tu, iuero y latw f..l'
,,Pachacamaseapreslabaainmolncionesenserie.IJ.nmuc|wclwespabildo,'queconoclade
memoría esos actos cutruales, aceptó ('compan!'^',y'iñuil oyíao|/^' a rcner paciencia'
pues esta ceremonia,n t'ii-iiowi'¡bia a durar ocho lnras seguidas'
,,HacialasnuevedelamÚñana,|odalacomunidad-delaylluPochacamaseencontrórcunida
en ta cima det cerro..t t álo'^irtro poco a poco foriál|íWt'i-i t' ry19 3n^?-ración Una
oración bastante prorons;:;"i"'Éiitt@ a;';1q'9 ylii^tnia' Dá rep:ente-1!:!::'t" se 
rom-
pióytosparticipontr,l,lf,to*tnatredettordedosrififfimi:;nXiilfft#*ik
ril#:;!{:X:f¿::,:nni'#1"!:,'!!,!íf,f,#i#,¿;;itiíliót{i1,,araci¿!,I ünoi asis-
rcntes me informaron po.íii'¡"liñáit' que ey'e i""iifi;;;;' ¿irleri ot Padte Eterno' 
motívo
por el cuol las ttamas aeiüi'iii nnt^bnte blancas y sin d¿Íecto algu'to'
"Se procedió pues a la.inmolación' Uy:y!-:82!:y:te anurrada hizo doblar 
los musbs del
animal oue se exrcnato 
'óla'i' 'u 
costado pa.ra ae¡alii-leiiuar' sin más resistencia' con un
cuchitraio. se recosió uííiiiili^g y;tija paía ü';;;;til;,l*¡ Lot incenta'ios de fa-
bricación 
"orrro, 
p',"o#i'l*-"iil¿iaot'Zn'i*n*iñ7áliúi abundantementc' Mientras
et celebrante aspergta ,i;:;7;;;;; ,;^ la sangre. d, lo- ii"i¡^o, los carbones 
de incienso se-
guían atizóndor, 
"on 
nti'i' iiiíáiloí' tot párdcipantes oroban'
,,concluida la inmotacióny la aspersión + lg nng|+ se.preparó to c-9y11 1y1,7frcial' se asó
Ia vtctima rn un b,o"',oi'' Ü';""';;;;;;''e;.1i y1iytín' tó' cbncutentes se simierony com'te-
ron, al tiempo que uopoin'f,oi-lás'gargantas las^b-ebidas alcohólícas. 
El consumo de esp,ry
tuosos parece ,r,",n' ofiii íi'catráíter1e 'rto sagriiL-óada 
tno se preparó uru porcioncita
de ta carne in^ouaaplíoiíílrÁ.'üln rrory-^iíiñfrío$?ai¿^ár"^. No debe quedar
nada de ta víctina. r, pihiriiííi;d";;:;i"r;"d;';;;rif;útlleii a sufin' t'a muttitü 
des-
p*i"rwao abandona la cumbre'
"la segunda parre de-la ceremonio se.guiró enutuhoyada de tafolda 
del ceno"a medio cami-
no entre ra uanura y ta ,";;;;;,ü;ü la s.ente se ,;í;;*;;;;¿ite' se procede a otfas 
inmo-
taciones, observando;;;r;;;;l;;;;;riot ^¡'*i'iauilli;;;1:,;d: tos^sacrificios 
de ta
mañana. Esta vez, tt' uílí¡iitlíü'-i-iotlayía' 'on-ilt' d" "álor 
negro' 'Ahorai mc explicó
mi comenrador, ,on o ¡íiiiür'á'iálir^oi¡oJporo'iííil ^oiitt"n-o la sente" 
Eran mós o
Áenos tas doce del mediodla'
"Hubo una tercera fasl sacrifrciat ot pie de-ta monta2 *#'^¡i!::;f::i"H"#rff"yf:i;;;;, ;rs1" el mismo ritual l"'l' Esta vel tas "1*,i"i"rí',iliniiirri áü'iii¡;,*r*, to u"''n"íi,\¡"o 
con manchas color morrón' Las antma
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dre Tierra, para que sea fecunda".a2
cuando se ofrecen wiranchas en los cementerios para ras armaso ros difuntos, seobserva que no se come siempre la carne inmolada ,ino qu" se l,n entierra entre rastumbas para darla en alimentoá las almas.
La wilancha se ofrece a los achachilas (antepasados simbolizados por ras cum-bres de los cenos o monrañas) para-que 
"urprun bien con *;6;iá; intercesorespor las comunidades de tas que ion los espfriüs tutelares. ras iones o ros campana_rios de las iglesias se considéran también como achachitas aignos á;Jsos sacrificios.Frecuentemente, se asperje la sangre en todos los edificios y lugares rerigiosos.
En la obra condensada de ALBO citada aniba, el autor sacerdote y antropólogo
nos comenüa en términos semejantes esa práctica de la wilancha.a3 ¿
s" 1i": que antiguamente ros aymaras rearizaban incruso sacrificios humanos yque' posiblemente, debajo de los cimientos de los templos coloniales podrfan encon_
42' J'-8. MoNAsr' on res croyait chrériens - Les aymaras,ccrf, paris 1969, pp. r85ss. La haduc_ción es mfa. cuando re conté qÍ ege rr,ion.st qo, ió 
"mu, ", 
mi habajo, ne ibnresó que ér escri_bió en su obra que observaua aesac tiiós;;;;il-;t ¿-anoilo de-ra-wirancha, pero que no es cier_to: más bien esruvo Dresenre.ymuy 
"órc", 
como oúsJ.""dor, ;ñil'ü'í;;'clirenrarios der mu_chacho que le acompañaba. ni n."i*. rt[;;i*.iñ: nje expricó que ón ese tiempo poco se habra-ba de inculturación v más valra üsimuiar.rr.r piJriii!¡. en ra ccremonia para eviiarse reprimendasde las autoridades ráigiosas v orrürtiár. ' e¡ F¡v'v'¡r
43. Xavier ALBO, la experiencia religiosa aymara (manuscrito) 
,Lapazlggg, p. 15:
"Con o sin necesidad de ,":!:!t::: ll ,quilibrio_peüido, una de las ofrendas mós signilicatívaspara situaciones esoeciatmente-sla-vcs esbt *"r¡¡trioáfiit,;-t;; ;;"i!;;"ffiiíin" u" vib, san-gre). No es algo eiclwivo Dala los momentos di grave-crisis; puede ser normal en ciertos momen_tos det cicto anuat, sobre io/o.? tos ,"sio*liiit;ít;;,1;rr;1í;t;;;'t^';;i;;;, en una mismaceremonia muchas oareias de ltamts miclas ániiá iá aiyn¡¿"¿rí¿, iiiil áno a tas de abajol-.1. Pero tanto ,n'etlll,í regiones 
"oiiii itrliío'"t:tonrno es ademds ra olrenda idear para mo-mcn¡os de crisis y también para offoE calos extraordinarios, como la ,on trir"iiói de un edificio ocanino que podrlan perjudicar a ra Madre nel^ yá"ios ,eres que habitan er rugar.
lly:yl: tf!^"les escog-idos para el sacri$cio son tratados con gran cariño. se les llena de mis-ruray serpentinas; se les da coca y alcolwl'hasta emborrac¡ortrsi siiil n'oiiiioro pr¿¡r discul_pas y lucer súplicas relacionadas Lon la iroilil Ñ Á¡t^o tie-mpo se van realizando ruegos y liba-ciones a todas tas divinM:::.-rt:n" artgiiiii iQ'i"uo ¿rt;^¡;;i.i;i;i;;;rsre es recosidainm¿diatam¿nte Dor ros asisteTyt 
1n r"1ü^ "1o""riii, y "on eila ch,allan "1rpia^ rcdo ro quet:.!:-y lrürcir: el gorudo, ras sementeiras, rás paredes y cimientos de ra nuevh construcción; in-ctuso a veces a los asistentes. Los hues.os, aeuruí viiierás setectai y.;;i;; ü;; corazón, prefe-rentemente mientras está todavh parpitante,-se ,"r"*in como ofrenhis a r^ ;;r;; o quienes se in-y:-'i'_!t_: !yr:"t se queman en h'otoLaus¡o,'u áin iil" 
"nti*ra. Toda ta ciiminu concruye confr?tr!:;!frílffilen que todos comparten ta carne ^a¿a ie lil"ni^íii iün o¿or. ít;r*_
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trarse los huesos de tales vfctimas. Por supuesto, debido al repudio tanto de las leyes
civiles cuanto de la moral cristiana, esas prácticas habr¡fn sido clandestinas.4
Por otro lado, no es tan seguro que esa práctica se haya perdido por completo.
Consulté el tema con varios amigos aymaras. Uno de ellos que, en su üerna juventud,
trabajó en la construcción de los edificios altos de LaPazen temporadas de poca ocu-
pación en el campo, me contó que otros le habfan avisado un poco secretamente que
se habían llevado a cabo sacrificios humanos para que el edificio sea sólido y no se
caiga. Le dijeron que para esto escogían a personas menos rltiles a la sociedad (perso-
nas lisiadas o retardados mentales, y sin familia) y que, antes de inmolarlos, los embo
rrachaban para que no sufrieran ni psicológica ni ffsicamente. Asimismo, escuché sin
podedo confirmar que se hubiera hecho algún sacrificio humano para la consúucción
de la autopista de El Alto a la hoyada deLaPaz.
En el curso de la elaboración del presente trabajo, andaba inquieto acercade esa
posibilidad de los sacrificios humanos en nuestra época actual. Mi inquiefud ha sido
plenamente compensada por la información que obtuve casualmente en Totora del
Departamento de Oruro, en octubre de 1991, mientras colaboraba en la Gran Misión
del campo sur de la Diócesis. una señora de unos 35 años de edad se me acercó una
mañana para preguntarme si podfa ofrecer una misa por el üfunto de la torre. Como
yo sabla que éste era un tema algo tabú, adopté una postufa muy inocentc contestán-
dole que por qué no. Luego le pregunté cómo era eso. Me contó que, cuando ella era
niña, su abuelo le habfa encomendado nunca olvidarse del difunto Sanabria de la to-
rre. Ella me dijo que se habfa olvidado el nombre del hombre sacrificado allf, recor-
dando sólo su apellido. Segrln le decfa su abuelo, la torre de la iglesia siempre cala.
Los vecinos la volvfan a levanüar, pero se volvfa a caer. Hasta que, un buen dfa, apare-
ció por Totora un forastero, un poco vagabundo, que no tenfa familia. I¡s vecinos lo
hicieron tomar bebida alcohólica hasta quedar completamente ebrio y sin sentido.
Luego lo llevaron a la tone demrmbada, lo colocaron de pie en el medio de su empla-
zamiento y fueron tapiándolo con piedra y adobe, levantando por úlüma vez la torre
que desde entonces no volvió a caer... ¡Yo celebré la misa por el descanso eterno de
ese "difunto Sanabria"!
44. Como muestra de esta práctica, valga el testimonio de Nemesio NICOLAS R. que habla de la
fundación del pueblo de. Jancoñuño y l¡ construcción de su templo: "En la edificación de ta iglesia
-antes de empezar-, los habitantes de entonces hablan hecho IeWIIACHANA,-con la sangre iie wn
person4 cuyo cadóver lo habrían enterrado bajo los cimientos del tenplo, según sus crcáncias, con
la flnalüad de garantizar la estabilidad de la construcción Según dicbn, d¿h contrario no tabrÍa
sido posible hacer parar el templo con su respectiva torre." Es de notar gue Nicolás llam¡ cstc sacri-
ficio humano la wilachana y no la wilancha. Cfr. Jancoñuño, Centro dd Investigaciones y Servicio
Popular, Oruro 1990, p. 17.
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Pero, en mi colaboración a esa Gran Misión de oruro, no fue ése el único testi.
monioquepuderecogersobreesapráctica.Enunabreveevaluaciónquehiceconun
i.p" ¿f los misioneros encargadós, me enteré de que 9n ot-r9 sector del campo sur'
í.g'ui" to¿.nfa hoy dfa 
"ru 
piótit.. Se trata de la lócalidad de Sabaya' Allí hay un
hombre que, al parecer, se filnancia de manera muy holgada-para 
poder comprar vícti-
mas humanas que luegose ofrecen en wilanchas'-Lns que l" ptoqol"ignan una 
vfcti-
ma re¡iben en pago un camión. Por supuesto' no quiero decir aquf de l1tq1y:t:
;;ü. sac¡fiiioi humanos son prácticas conientes: son absol.utamente excepclona-
io y **rn el repudio absolutó de la inmensa mayorla de lcis aymaras' Pero no se
puede negar que existen todavfa hoy'
Pese a todas las reticencias para hablar abiertamente de la práctica 
ritual del sacri-
ficio n-umano, Xavier ALBO noteme afirmarla'4s
45.Xavier,ü.JJo,14experienciareligiosaaynwra(manuscrito),LaPaz1988,pp.15-16:
"Puede haber situaciones tan extremadamente Sraves que.e!.iian nas y7-v!c-1i11s. 
animales' Esto
puede deberse a ¿o, 
^or¡rirfiiin:;';;;,:;;;;t; 
ii in del¡it sumumente grave, o porque et peti'
-ero 
Dor Darte de los seres de abajo es realmente.cx^rraordinario. En uno y otro casó el 
restableci-
?ií"ííi ía iál¡l¡brio podrla llegdr a exigir una vtctima humana-
,,Eiemplos de delitos que pueden llevar a tal extremo.pueden ser robos sistemáticos 
de ganado, que
hácei perder toda ,reur¡üTí ü-ilililii¿:Á¡ra db 
'ttiomunüad' 
robos sacrílegos o relaciones
incestúosas ,ntr, ,o^podis:;;r;;;r;-;, ,¡rieo b.lotr'loiát y'toriat de la cómunidad v ade'
más atroen desastres rtt*i;i;;irít:'ó* ¿i'íiüi fltlitos se convierten en una-amen'*a insupera'
bte exi,en -como única t"í;;ií:"w;t-;;"Urliiii riiíúii¡i ta exputsión definitiva de tos cutpa'
bles tuera de to 
"onuniaoi"ií';;;;;; 
;;;-;;iiión aiternativa' a véces prelerida por los ¡ans,re' '
soris: ésns purarn pr^oi)iii iiliiiiuniaa¿.p".'i-iJn''i'"t sisuieite'estado-del interminable
Droceso v¡tat: como parte';;í;;;;;t";;;;^d" dL bs;;;r¡os quiónes' a su modo' sisuen panici-
'p,ando en la vida de Ia comunidad l"'l'
"El otro motivo es que los seres del mundo de adentro exigen mÁs de lo h-:!:ti::'!'^oue 
nunca he
renido evüencía directa de ofrendas de sacrificios nuiiio', son Í¡ecuentes las referéncias a 
ellos
como último recr.rso i^príríniio ,n crisis eirrenas. orurron o io en el mundo real, 
lo importante
es quc en el uníverso de vivencias religiosas no t, ,ríiryiii¡á fosibilidad. Ios..casos más citados
son para poner fin o orri'áriiii que y-a han co.stado ^írnátlila"i 
'el achachila tiene demasioda
hambre-, por eiempto 
"";;;;;;;:itíis e'specialmente ffiites tpu'l'::-:1!':-rtos 
con permanen'
res derrumbes, grandes ,r;ñ"r";;;rr*íiíod o rn.to.i iit¡e*toi socavones de las minas' Ia 
víc¡i-
nn escosida ,"ra ouunoiSríi;"';;;;í;i,';;;"'aitsún'boirachtn consuetudinario 
sínfomilio o ol-
sún toco. como toda,ft'f;;í;'ii;;;;'t;;;i'l;T:i;;!;"i'; i' ^p:?':-t .:::!!o' con abundonte
iomidq y bebida, hasra el nomenio en que -ya inconscienle y anre 
pocos.testigos- sea enlerrada
nara entreearla al mundo de adentro. Eitonces, tf, ti-iiíiá:úáu'¿ ei equilibrio-y los 
seres de aba'
';;';"ü;;;"d, ;ii*u, volviéndose más bien bienhectnres'
,,Denaner|másimpllcüaesraposibilidaddeofrendarsangrelynanaesllslgyrrenresentecuan-
do en las peleas rituoles túiüas t¡n*u o en otios üpóiieZonllictos-contra otro grupo llega 
a ocu'
rrir ole.una 
^urrt, 
u¡ot,iiá:'T;-t;;;^pl'nde por qué' si enún tlnku ha ocu*üo algutu muerte'
sedicéqueaqueta¡o'uüriiiena,o,á,tuo-pb,qú¿ioi-ii,timasenemigasenotrostiposdecom-
bates pueden ser obieros;;;;;;t;;;í;i^' í"' 'i';ú"' ei iná subtevaóión contra unpatrón 
abu
68
3. Los ritos de transición
otra serie de ritos aymaras son los ritos de paso (rifes de passage) que mafcan
las distintas etapas de la vida de la persona'
a) El nacimiento Y el bautismo
NuevamenteXavierALBonosexplicacondensadotodoelritualelaboradoen
torno al nacimiento:
"El nacimiento es un momento clave parafiiar las relaciones det !tl'y9:::"l"fdo 
al mwrdoy
de quienes to cobr¡ai'loi-ilái 
"l uiiu"rrlo-rogr;iili luiia 
criatura recién nacida viene a
insertarse,
"Nacemos hlJos del achachlb
,,Elparroyaesobjetodecuidadosespeciales'Iadrcrecibealimentosespecialesyporcier.
nsínsal,quizdscomoreferenciaa.sumayorexposicíónalasfuerzasdelana'uraleu.tns
asistentes ,"ronv p''ípL"iii o;;;;'-;;;;¡"ií uiiit"i pa'á qt'' momento' ttamoda atb
misa, que se diríse 
""{"7;'i;;;;;; áiutírttniiiíll¡ltí tt tot"a 
de b madre' cwndo va
ha nacido ta 
"riotura'íííiiluiii"r¡^ 
t^ pnítil*t q* luuryiiil1cralidad v a ta vez
perigrosidad det 
"*;;;;',;;;;liur-ii*, to'puiia 
del tigar en qúe está la 
-'enferma" 
ni sen'
tenianinales;etcordónumbílicalsec.orla'onil'i^i'o"ovidrioperonocon'objetosttwtóli-
cos p,ra que et oeolil íiá-áiit¡no n¿ ,ro osr.sl¡-notri;-ia placentá'llorydo iatañ4' como 
ta
vida- se tava para iriiíi"lliiídliiilr.á tnlii,-ii obiema.con detatte eñ busca de mtsu-
rios sobre el futuro iel.recién nagilo' s1 aloyLán-iii"t y ^xtuY'-! !!"!f t' odereu 
inclu-
so como si Iuera un plato exquisilo y ul,ot aní-áiípuis'se entierra en el 
patio o se qucma
arroiando ias cenizqs al techo de Ia casa l"')'
,'Todoloanteriormuestralaprofundgrelaciónentreelnacimiento!lasÍaerzlsarceslralesy
saÁládas de la notuiiti,ezo. Feró aqut su-rg-, prriíli*ni, eI dilená' El Áiño oertenece a este
,úúhdo ancestrat, 
'i;;;; ;;d;láiiicnfia,'et'tWí;':;;;^;ew;ad"'^que 
á ta vez sisnifica
tumbién los cerros';K tr,;;;;;ü;;üt rontorii. t" pcrtenec¿; y si se muere cn ml esta4o'
hay que enffesárseüiielaíüiá r¡tuotmrnt, o u'írfo"üt'lliibTl *"os tuera de los linde'
ros de Ia ,o^un'oáíáíá'liá i¡'ili'" ot1'';í7;;;;;;;;;iúi9 De loTontrarío eI acha'
chila Io reclamaróáirlionio una graniwda. P";;";,';;"d; efectivomente cae una 
pranizada
srave' Ias nutoridades comunalés empiewn o'"íii¡iñ' q-"ü o!,':yif::dido esla oblisa-
-ción 
sagrada. s¡ eJiíe"isoi, uuscan iasa por looo iorto áar con.la mujer cuvos senos 
indi-
quen que *ro pono'')iii"óii,-íli^uorio. ^áZiíi'ii¡l^áá nínsú^ b!;t. b 
óulpabte tendrú
que reconocer a";:;;;';;;;-i;' ;;iil"á ¡" q:;ü;iii;;í;'iiii i" tte*'¿ entrZ ritos at tin'
úerooalcerrodelachachila,aquienperteneiilliiá't*;tablecere|equilibrio'
,'Mienrraselniñosigaenestasitwciónesmaruwava(bebémoro)y,si.muereosí,esEmpu
(tínbo), parabras ;ii';;;;;;;iü.-piio ,rntiíoi'iiaoi-"ó^o serei pertenecientes at mu¡uto
ancestral. n"r¡¿n iilii üí¡t^i ti *ono "nií'i en et mundo social y cristiano'
(Viene de ta Página anterior)
sivo en I9I7 éste no acabó simplemente aiusticiodo,sino inmolado 
en la ctanbre de un cerro saSra-
ü;:;;;';í; ;;; 
'li tl,¿ii""il"i-i;;'vñ;; ¿';' rectamaban 
sus rcnenos t"'r" '
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"Crisltanos y con nombrc
"cuando se ha logrado la acepración-de unos padrínos adecuados, a los que eI niño con losaños pueda asemé¡arse, ¿stos'tó iin¿iiirliz'b.igtuio y ar sacerdote -qü¡z¿s a muchas re-guas de distancia- oara que gtff se te iipongi nt, órgo, agya y sobre odó un nombre crisria-no, probabtemente'et quó se.ñar, 
"t;l;;;;,;';ir;ioia a áarlsí-^*¡liííír.' p"r susfuncionestos padrinos son uanlagl.ichi toq-;*;;1;frrno¡ ,"i*áil" uiiÁ'ií.arozos. y suü tar4mama (suti' nombre)' El lazo que,ádquieiei cán su ahijado y con la familia se convierte enalgo sagrado, fuente de nuchai retarioois ii láciprocidad en elfuturo.
" El bautismo, de esta forma, introduce al niño en.el mundo-social a la vez que frena el poderomnímodo del achacriila y ot'ot ¡"iiul-iilárout, equilibrándoto siquieia con er Doder deDios. con euo, a su vez,'tambiéí-ialiiiiüái.q*a" protegida. poi todo ego er ¡autismopctsa a ser un rüo esencial de entrada en el mundo y-la sociedad. si es preciso incluso se haráYuizal a feto! ya muenos .para arrancarlos dei.ucluchtla. 
_Et sacerdóte Monasr relata casosen que tos padrhos recorrieron,rr¿t * 
"iiir¡to^"tros;'k;;;;;íí;ilx:^o t...1. En emcr_sencias tosfamitiares se animaran 
" 
uii'io-iiri;i,iii:i¡lüi,"¿íffiTt rrc¡¿n nacido unpoco de sal 'condime.nto y' como tot, tt^ooio ¿it mundo. social contrapuesto al mundo natu-rar' y dirán 'va es crisfiaío'. p*;á;;;;í;;;;rr, panicurarmente e.r'óreo, que confrecuen-
í'áH::.ffu* at mismo ,uo ai[oáil¡ili,"ilii" 
'¿, incunbenic¡i ááiiiixt,o oiiciat de ta
Y sigue ALBO describiendo cómo er niño va siendo educado para reracionarseadecuadamente con los seres de arriba y losáe aUajo:
"ln entrada misma a ra vrdaya ha venido marcada por ra presencia de dos mundos: uno an-cesrrat, ruis ccrcaoo oero.peíisr;;r, ü7';;;;;';;,ít"^" ñ;;;üffitáiU 
^ro¿o 
de abajov de adentro; u otro inaiíffi;r;r'üzríáiiici¿o, connotaáoiút *ürion que suete ga-marse alar pacha: cl munáo de ayrito 'uiffi'uiuínot 
"n 
iili ^ ln¿á'ffi pacha¡ estamosPermanentcmcnte cxpuestos a las fuerzas de a'nib" i ioá¡á I iiülilípiffi", o convivir res-petuosarncntc con ambas 1.,.1,
"Los ritos acruares de entrada a esta vida muesrran cierto niver de éxito en ros esfuerzos delos misloneros cohniales pia go;anü| íi"¡üi¡t^o y para reregar ras fuerzas ancestraresat mundo de tos matiqnosl p;;;;li;;l;;;122, u í"ilttl;;';i;',;;"';í;rincipio de unalargavida ilem a" ni"r*,y *,,rptrjllirpiíi,tlcí)s yngions que seguirán iivorucrando ras-ta etfirut tanto a tos de.atkjo.yí;'"d";ií; ;;;;2 uiáririü,-;;'u;;"r;;;'r," más compte_meüaria que contradictoriá',.a1
b) El primer corte de cabello
Xavier ALBO describe luego otro rito aymara de ra infancia, el primer corte decabello:
"El siguiente salto sociar, en_tre,ros,tres y cinco años, es er primer cone de caberlo, Et cabeilo,
f:i:,'#;x::"í:::'::;::::r"^;n:*iylt,::lü;íi;;;;::"i;i;;;;ííi;";;'prendidal:!,r:,:!:,o",If#;fxt:ti!;,ti:!l::ii:r::^::#:r{I:{i"liíti,::íy##"tl{_
4ó. Xavier 
^LBO, 
la experiencia religiosa aywüa (manuscrito), La paz l9gg, pp. 5.6.
47. Xavier ALBO, La experiencia religiosa aymara (manuscrito) 
,Lapazlggg, p, Z.
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un tratamienlo esPeciol. Durante los primeros años su cabellera anda suelta y libre, fornun-
do a veces nudos espesos como si se tratara de lana, sin ser cortafu ni arregldda.
"Pero, llegadg la edad, se prepara uw ceremonia especial. ge nombra a wu pareja de padrü
nos.que pueden ser los mismós del bautismo u otroi, preferentemente de buéaa iostción so.
cial. El día seiwlado los padres invitan a los padrinoiy dbdos los aninos of¡ecf¿¿otes Ow-
na comüa y belidg. Qespuls el niño o niña és colocaáo en unt m¿Ea u"uro"lugar promhunte
en que estó rodeado de slmbobs de abwrdancía y se inicia el rito pidie¡tdo perñiso'a los diver-
sos seres prctectores: los acluchlla, la Mdre Tierm, los esplritus del hógar, nuest¡o Pdre
D.ios".- En seguifu 'con mucho respeto religioso pero al misnb tiemw entá bronus' se va in-
vitando con un trago primero a loi padrinós y después a los denái asistentet a qw cada uno
vaya cortando un twcMn de cabello en uno o vaiios tumos. Estos al cortar el mechón lo de-
positan con-cuidado en un plato junto con un regalg en ünero o en especie. Alfiwl elfcsteja-
do es veslüo con ropas núevas, regalo de sus ñadrinos, y la nadre cuardo ei cabelío in'un
lugar especial..Todos los ^
obsequios constituyeñ el capilal inicial pará ta vida real d¿l níño oniña, que asl deja uru infancia sin obligaciónes pa¡a- cntrar a sei uno mós cn las tarcas rutl-
n0rtas de l4 casa y, con el tiempo, de la comunidad En esta ceremonia, que ,utrca un nuevopaso 
.e!r la inserción social, ya-no hay contraposiciones cntre eI mundo óristiano y el ances-
-tral."18
c) Ihanslción a la ed¡d adulta
Se ve que este rito del primer corte de cabello es en realidad un comienzo oficial
y público de un largo proceso de socialización del niño aymara que se va enculturan-
do e incorporando a la vida de su pueblo, comenzando con la participación en las res-
ponsabilidades y tareas de la familia, pero siguiendo luego con la integración en su
mundo social y en todo su mundo simMlico. Ese proceso pasa por un eslabón más
netamente marcado cuando el joven aymara forma su propio hogar. pero esa etapa,
desde la elección de la pareja hasta el establecimiento definitivo del nuevo hogar, pa-
sa por toda una serie de ritos y prácücas tradicionales que sólo me permito mencionar
aquí.
Entre otros, MARZAL analiza en particular la etapa que, aunque referida en este
caso al mundo quechua y llamada el sirtthiakuy, es sin embargo general en todo el
mundo andino: se trata de lo que MONAST llama el matrimonio de prueba o nwicb-
do del matrimonio. Se trata de que el joven, algún tiempo antes delmatrimonio civil
y religioso, debe "convivir" con la futura esposa. En el mundo aymara, esa conviven-
cia no tiene por lo general una duración menor de un año, pero puede prolongarse has-
ta dos o más años. Sin embargo, después del nacimiento del primer hijo, la comuni-
dad espera de los candidatos al maFimonio que fonnalicen su unión. Esüe perfodo de
"prueba" se toma muy en serio. Está orientado a que los futuos esposos puedan com-
probar si el maüimonio tendrá o no éxito, dándose el tiempo necesario para que pue-
dan ajustarse mutuamcnte. sucede a veces que, después de algunos meses de ensayo,
Ia pareja decida la separación definitiva dejando a cada uno la liberrad de fonnar otra
48. Xavicr ALBO, La experiencia religiosa aymara (manuscrito),lapaz 1988, p. Z,
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pArej¡y eso aunque la mujer esté esperando familia. En ese caso el niño nacido de
ou itulU" se quedará con la mujer y posteriormente será adoptado por el nuevo espo-
,o. i"ro, por ló general, debidoá li sériedad con la que se da.ese paso, la fidelidad y
el éxito dll futuro matrimonio son con mucho superiores a los de los matrimonios
"en fegla" dc nuestra sociedad occidental, aunque MONAST calcula esa fidelidad
hasta un matrimonio exitoso en un 7O?o en un primer ensayo y en 2OVo en un segun-
do ensayo, quedando s6lo 57o sin éxito. Por sulado, MARZAL plantea la necesidad
de una seria reflexión teológica de los canonistas para intentar adecuar la legislación
a una costumbre moral que ha resistido a su occidentalizaciín a través de los años' y
pone en duda el que esas uniones de ensayo no impliquen el vfnculo sacramental'4e
El Padre LLANQUE, pof su lado, considera que, antes de la llegada del cristia-
nismo y de la legislación civil criolla sobre el matrimonio, ya existía el matrimonio
indisolúble en la sociedad aymara, sancionado por la autofidad comunal' Con la pene-
tración del cristianismo y lá imposición del matrimonio religioso como un acto inde-
pendiente y distinto de áse mairimonio tradicional, y luego con la legislación civil
iobre el mismo, el matrimonio tradicioüal ha sido relegado a un "ensayo" de matrimo-
nio reprobado üanto por el derecho religioso como por el derecho civil, y ha asumido
el apelativo indebidó de sirvinakuy (en quechua) o sirwisiña. Si tiene la razón el sa-
"erdote 
aymara, tenemos aquf un caso clarfsimo de falta de sensibilidad y de respeto
a las instiiuciones vigentes en la cultura tradicional.so
Los mismos aymafas consideran muy negativamente y rechazan de su medio a
todo donjuán que no tomara en serio semejante unión por ejemplg permitiéndose infi-
delidadei o paiando de una pareja a otra. Por otro lado, al constituir su hogar, el ay-
mara se hacijaqi,o pe.sona de pleno derecho que recién reúne las condiciones para
asumir todas lal responsabilidades de su comunidad, incluyendo los cargos o servi-
cios comunitarios que se dan por turno. El jaqi se contrapon e al ,q'ara: el jaqi es la
pcrsona que ha llegádo a su madure, y actúa de manera responsable y solidaria, mien-
itas el q'ara,que significa literalmente "pelado", es el que."
49. Manuel M. MARZAL, Estudios sobre religión campesina, Pontificia Universidad Católica delÉ;;1i,-ddEdiioriat, liáa i9i7 , pp. l4r-2r4; J.-E. I\ioNAsT, on les crovait chrétiens - I-cs av'
mares,Ce¡f, Paris 1969, pp. 133-148.
50. El Padre LLANQUE escribe: "la unión así sancionada por la o.uto.ridad comunal en ningún
io^"nto lubh continptado la posibilidad de prueba sino la intención de la unión permanente-en'
tre dos personas. Cabi sentiii" n*t¿rXori"nte el mltrimonio 9iv!l y religioso-han sido utiliza'';;;;;;;;;*i¡liii ¿, iintrót sociat impuesto por la sociedad oficial colonial v.rep.t1blic11a.y
hadesconocidolavalidezdelmatrimonioautóctonoquedesuyoconstituyeunains'i|uciÓnau,en''-
;;;añ;i.g; LLANeUE óHÁNA, ¿¿ cut¡r¡ ra aymgra. Desistructurrci'ón o afirmación de identi-
Jo¿,ir"*ituío de Esturt=ios Áiári"ri¡oBA) y Asociación de Publicaciones Educativas (TAREA)'
Puno'/Lima 1990, pp. 108-109).
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,'L,..1 no cumple las míni¡¡as convenciones-sociales^(rrabaio con reciP.rocüd) indispensobles
Dara comportau, 
"o,*"fr lil.-li'úi tto,*'pilaios'itorque 
no iiencn nada que seafruto
,ñ';r";;;íí;;;;;ri;. ñ u  ¡* ,i optica priniipaitÁcnú a th ctase explotadora th blancos.y
mestizos en tos puebtói'f iiliáAit:b,rro'u, oyi*lo-qi, haya abandonado su comunidad y
asuma el mismo tipo de actitudes también pasa a ser visto como q'Ú4 "'
Por su excelenre sfntesis de esta etapa de la vida del aymara, aun a cosüa de reto-
mar algunos puntos ya mencionados arriba, remito nuevamente el lector al manuSCri-
to dsl Padre ALBO:
,,EI crecimien o de la persona es rambién su cada ve|, mayor-incorporación al mundo que le
rodea. Esta 
"^p¡r* piir'iiíí.¡i;;;;; á;tp;;;i"áláitá,¿o a ta'comunidad. 
ta socie:dd-v
'-;;;; l;';"^;, ;;a;,üin"tli:iímt-1"-oirí to .co¡runión con toda esta sfan colectividd cós';í;;-í*;i;;;ii¡" íllrxl. xii-pioceio ae !4cgrniryión a ta vez ti!r,,t_l sociat se inieió
con el nacimiento y ooltiil¡ii 1"*íiilá-"¿qi¡n ,br*re y unos nuevos 'padres de nombre'-
y llepa a su plenitud con el matrimonio, en que se pasa deiestdo de 'mucluclo/a' al de 'per-
'sorri, 6aqi¡'en su plenitud de pareia y con todas sus obligaciones comwutes,
" lJn cambio tan imporlante implica un largo.proceso rítual, con lrecuencia de varios años
1...1. Su cutminac¡¿n niii'il ^átinonio pr-opiamtente diclto, síno il establecimiento 
definitivo
del nuevo t go, zst"'íiir; lliiit" } t"'viviemda propiá'teclada ceremonial y cgmpetiti'
lá'rlniplr'[o,t poriiiiit'áli[y de etta- y con el naciniiento e incorporación ritual del Pri'
^i} il¡i,'qr, tuít" trliíilí poári*i a loí misrnos que cumplieron esie rol en el matrímonio'
"Cuando con este proceso matrimonial una nueva parejattgsa y?J$,'pe-rsonas" es co'tu'
si volvieran a nacen ilii ito necesitan a unos nuevos- padrás -tos padrinos, llamados 'gran
loiii; y ;erln Áo¿ri,iái¡áilliiáii" io i'tebración'ticnen ye lconpqñyr v avudar a susLili"d;t in rodo: tot iolni*i" ait tenptq co-mo s!volvieran a úutiz4rse; Ies ofrecen un tiag,o
;;í""t;i;l q;; Uo,^ol-plqí;lolósiri'o kcne primeriu'; les enseton a bailar: incluso tienen
q-ii aconyinarlrr r*íüioíálláioi *urnialir de lafiesnpara lucer sus necesidades'
';X;:i::i:!#1,ii,:í:í;:f,::{:;Í:f,Y,iv;f,|{:!i.l:i:',f'É,ii:H,i':,tr;;'tW:,7
lltiá-1"-rilor;; i;;iht; ';;^i*' i, ,n,i¡rntes oblinaciónes conia comunidad, que cum'
"plii,ró como atgoíagildi.- i, troto de cargos sociales {ue van desde obligaciones menorcs'
'll,r--A ip"yi 
" 
toZiiiiió it ion¡ot sic¡o-ritual de ¡as sementeras 1...1' lwsta o¡as mgyo-
;;;,;;^;;rí;pt¡, tu-liiá ioÁo autoritud prbrcipgt que 'a*cienta cono pastor' a su comu'
nidad y ser el 'pasante de la fresta patronal tnós imponante'
" El sello característico de cada cargo debe ser Ia generosidad y semicio lu,cia los dends co'
irnarios durante el año de cumpliñiento. Más que fuente (e Ooden f,ara-el^symoru un carSo';; 
r*';;;go iconómica en gastbs y en tiempo. Én áIgunos lulgares dl qu,e. gynq .k su carSo se
ü iío^; irftlutt iucluni 'el"que caí.ga et peiado' , tallez porque con su dedicación y emPobre.''i¡Á¡iito iiipoíal pira cuiplir celábraóiones comu¡ulei asitme cierto rol de c.hivo..explatorio
;";;;;;;;;íi;; bL^ñrí;;{r-lr^i9i'.t;rg^unidad. Para cumptir su carso tos diversos pa'
santes deben ¿"to*fitor'li'tílialliiiilot ie reciprocidd c'on sus fanTliares, compadres
y amipos que o ut íii\ál'álií árlu"tien iy"¿as recibidas anteriorminte dcl oasante. De es-í;í;;";; tr;á;; ;i;ü;;;íü;-'';l'¿;;'id;d ;, i,*lirvo t-'¡cttdo cada vei tttás tupida'
"Como resultadofinal la comunidad, y de modo particular ta!amilb,Py!!t? recibe\ la -'b-en'-
dición' tanto artpuíi ñüüll-r"^ií¡l; ui,n i^iortonte cargo anual'como sobre todo alfirwl
51. Xavier ALB O,Ia experiencia religiosa aynara (manuscrito), La Paz 1988' p. 16.
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de su largo 'camino.'. Esta bendición es simboliuda en muclral parles cubriendo de panes y
frutas a las autoridades cesantes, que bailan incesantemente a-st cubiertos de abuidanciá.
cyngli/a su úIti.ma etapa la parejdjaqt enta aI grupo de los 'pasados'. Estos mós respeta-
aos de ta comuntüKl. porque le han dado su tiempo y sus ahorros para que llegue la bendición
a todos y paru que de paso celebren, coman y beban bien en los momentos festivos de móxima
convivencia comunal. Por eso mismo los que tras ellos entran en los cargos siempre les ínvi-
tan prímero a ellos en señal de respeto; y cuando hay que tomar opciónes importantes, la
asamblea comwwl, presidida por sus autoridades en ejercicio antal,- no decüirú sin tener en
cuenta la opinión de los pasados nás prominentes.
"Subrayemos dos experiencias religiosas que se dan en todo este proceso de maduración en Ia
comunidad: el carócter sagrado de la autoridad-semicio y lafiesla,
"Cumplir el semicio de ser autorldad no es sólo responder en reciprocidad a la generosidad
gue la comunidad ha tcnido con b pareja pasante. lmplica ademói una relación ínuy particu-
lar con todos los seres que protegen o amena?ln b vida comunal. Sobre todo en el Altiplano
Sur uno de los principabs slmbolos de la autoridad comlnal es la yara, un bastón de ma¡tdo
con incrustacio¡us de plota f,..1. Esta vara está lleru de connotaciones religiosas, Se la llana,
según las regiones, 'Tres Reyes', 'Papa Santo Roma' o 'Nostramo', nombres castellanos y
cristianos que a la vez indican autoñdad y vinculación con el mundo ordenado de aniba, EI
últlmo tltulo, por ejemplo, se apllca a Dios, al Santlsimo Sacramento y al Sol. Hay varas mas-
culitus y femenims; pueden llegar a rcpresentar todo un linaje; son objeto de ritos y libacío-
nes especiales; se las lleva a ofr misa: y a veces se las guarda en lugar privilegiado dentro del
hogar como a un santo. En resumen, llegar a ser autoridad no es unlt dmbición sino una obli-
gación dura pero sagrada a la que se vá entraüo por turno y de la que se sale con la bendi-
ción tanto para el cesan e como para la comunidad.
"Ia fiesta tampoco es una simple diuersión sino una de las instancias ci que la experiencia
religiosa -que tiene una importaile dimensiónfestiva- llega a ten¿r uru mayor manilestación
comtnitario. Aparte de la impornncia de las tiestos para que cada persona-pareja vays avan-
zorfu en su 'camino', du¡aite su celebraciói lay muchas experiencias colectiias: el ir y ve-
nir de conuites entre pasantes y comunarios, siemprc salpicados de libaciones a los seres tute-
lares; los lazos duraderos de reciprocl.dad que ello implica; los conjuntos de música y baile
que acompañan a cada pasante y que, con la nczcla de orquestos y coreograSas mós la comi-
do y bebida abundante, crean un ambiente dc euforia masiva... todo contribuye a esa vivencia
y convivencia colectiva. Y la experiencia es de füole predominantenente rellgiosa
"El mismo hecho de la bebida sin lfmite tiene una dim¿nsión religiosa. A diferencia de los pal-
ses del priner mundo, en el campo ayrnara no lay alcohólicos crónicos. La gente bebe funda-
menlalmente en contexto de importante significado social y rinal. Más afut bebe ante todo de
resultas de u¡w invitación: indica Ia generosidad del invitante y el agradecimiento del invita-
do; según algunos, la misma pérdida del contol es en ciena medida la entega del cuerpo a
los seres sobrenaturales que envuelven todo el ambiente de la tíesta (Abercombie 1986). El
pas(nte 'la de disponcr de todo corazón' comida y bebida paru qw los denós se srcien; pero
él mismo tienc que mantenerse sobrio a pesar de su panicipaclón en los convites, porque en
esta ocasión es él quien ínvita.
"Limitóndonos al caso de las tlestas patonales, el coragón religioso de la celebración suele
ser el santo o santa que preside el templo local. Nonnalmente eitó asociddo con el mundo de
orriba, mós aún sí la fiesta llega a quedar realzada con lafugaz presencia del sacerdote f...1
para que celeb¡e su misa con hostia y vino, su procesión con el santo, sus bautismos, wúrimo-
nios y todo tipo de bendiciones.
"Pero la vinculación del santo patrón con el mwtdo de arriba no siempre es tan clara. Ya he-
mos íttdicada la asuiación de muclus santas o nunltas con la Pacha Mama. No es tampoco
raro que Ia irugen del santo o ssnta sea Eimplemente una piedra a veces ni siquiera pintada.
Tal vez se le atribuye algún'milogro' o poder vinculable con cualquiera de los dos mundos.
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I¿ buena o nala celebración de lafiesta patronal se reflejará en el buen o mal clina del si-
guiente ciclo agrlcola. Es tanbién-frecuente qrc el mbmó tcmplo que cob-iia a bs sanros de
árriba tenca oíro üpo de simbotistito: la torrá es nusculino y ie asocia a los cerros, abuelos
ancestralís: el patib, en cambio, es femenino y se asocia a la Mdte Tierra. En v4ñ4s partes,
en uno y otro eietremo del territorio-aymara, óe regliu y rito 
.en el qu.e desde esta tofie nlr,l-
culiw ie echan semillas u otros prodúctos como fecundutdo el pub'tierra [..'1.
"Ocasiorulmente la experiencia colectiva religiosa de lasfustas trascieüe los lhnites comu-
rules. En et pasado ininedtato las cotnunidades pertenecieües.a.un mismo pucblo nustizo so'
llan encontiarse ritualmente en el pueblo para-unafresla religiosa 'de in{os' (en contrast¿
con otra'de la gente decente'). Pero el rdl explotador que en-ellas tenla la gente ¿gt^py:bp
lu llevado a laílecadencia de tales frcstas deide las refórnws agrarias dc bs años 50-70. En
otras re¡iones, como el Norte dc Pótosl, donde pcrsisíe un impórunte intetcamblo anwl en'
tre altiphno y valles, son también normobs hs peregrimciones colectivat a ciertos santtu-
rios cómo loí Uana¿os 'doce míla*ros'. Envarhs di estas celebrociones inlercotuttules sc
lleva a cabo el fltl/¡u, u¡m pelea ilrúal entrc dos comwúMes o reglones sinbúlicanene con'
trapuestaE, que dan al conjunto la concepclón dioléctica de pareia, oon su verticüe de uniM
a iravés dálionfl:cton.s2 -
Se podrfa anpliar mucho esa descripción de los ritos, las creencias y las costum-
bres relacionados con el matrimonio y todo su pfoceso de hacerse ja4i o persona, el
que abarca toda la vida. Pero pongo aquf punto final, para pasar a otro complejo rito
de transición.
d) Riúos y costumbres en torro a l¡ müerte
Para describir el paso de esta vida a la "otra vida" en la cultura aJrmar&' varios
autores traen los resultados de su investigación, pero no enconté nada mejor que lo
que trae el Padre ALBO en su admirable intento de sfntesis:53
"Hemos lleSado asl a la etapa culmimnte dc la carreray dc la eryerlcncia rcllgiosa del ayu'
ra: Ia mueíte. Con el mciñiento, cs un momento lfmitiy margi¡ul. Cotto tal estóparticular-
,ncnte ewuesto a Ia acción de las fuenas sobrerr¡lural¿s que tanto influyen en los hunanos;
pero, poi ser la culminación de lá vida huna4a, la i¡xensidad religiosa de cste momcnto es
-muchó 
mayor que en el caso de la llegda a la vida.
" lJna primera constatación inyortonte es que, a diferencia de lo que ocurre en bt wciedades
domiiantes, el ayrnara no sieite pónico aite Ia ídéa de que lu di ngrirt Lo acePh no con fa-
talismo pero s{ óon naturalidad, como un camblo ntás por el que la de pasar-en su camino
por este mundo. La muerte no es el$n silo el prircipio de un núevo estado, Tal vezdenlro de
'esta 
serenidad estó tambíén la senuiídad de q,ic túiró ,rrccanismos para que -con la ayuda de
los comunarios- su sínaclón en él mwtdo d¿ los muertos sea tranquila para él y hasta beneft
ciosa para los que sigan viviendo quí detrós de é1.
52. Xavier ALBQ,Ia experiencia religlosa aymar¿ (manuscrito),LaPaz 1988' pp. 12'14.
53. Ver también Enrique JORDA ARIAS, l¿ cosmovisión aymara en el diáIogo de la f9 ' Teologla
desde el Titicaca, Facultad de Tcologfa Pontificia y Civil do Lima, Lim¡ l98l (tesis doctoral, sin
publicar: fotocopia), pp. 185-186; y J.-e. UONAST, Qn les croyait chrétlens ' ks oynuras, Cerf,
Paris 1969, pp.3541.
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"Pero este cambio de viviente a'alma', a muerto, es mucho mós serio y complejo que otros
cambios anteriores como e.l paso de 'moro' a cústiono o el de muchachó a jai¡t,'pareja y ple-
no miembro de la comunida4. Ei este último cambio implicaba va un tarpo-prbiáso nairino-
nial hasta consolüar el nuevo estado, mayor seró aún él proceío ritual rZqierüo para que el
iaqi pa.se a se-r 'alma', y con los años inciuso acluchlts,'sin crear ya peligros permanentes a
Ios vívientes f...1.
"Además del dolor y condolencias que provoca la mucrte de un ser cercano, sobre todo si ha
sido una pers.ona respetable y querída, es_te acontecimiento enftenta inevi¡ablemente a los pre-
sentes con el más alló, de cuya realidad no tiene ninnuna dúda. ;Cóno enfrentar esa ráali-
dad? Quizls las preocupaciones que han qu-edado mdl claramenticodificadas en las respues-
tas culturales aymalal a-este misterio soi las tres siguientes: Primerc la necesidad de'dejar
claramente marcada la llnea divisoria enÚe el nuevó muerto y quienes le sobreviven, Segin-
do, dedicar al difunto todos los cuidados rituales n¿cesarios párá garantizar su agradeciníien-
lo y.su bienestar futuro, evitaüo así que se convierta en un- peligTo para los vivlentes. Terce-
ro,.buscar indicios y señales para saber a quién mós llegard la lnuerte. Me voy afijar princi-
palmente en las dos primeras, de mayor traicendencia pára nuesÚo tema cefi;al -
"I-a necesidad de marcar la diferencia entrc el muerto y los vívos se manifesta en numerosos
detalles: para los principales cuitlados que necesita el óaüver desde su Jállecimiento hasta sug\ierrq se busca a. los que no son parientes, porque los más allegados corren muclto ruís pe-
ligro. Al retornar del cementerio l.-..1 la genté buica otro caminoi distinto del de ida; en algu-
nos lugares_ponen espinos, para evitar que el alma regrese, y sacuden la ropa para que en
ella no quede algo-del espíríiu del muerto; en el Norte dé Potoil los cementerids eitón eÁ luga-
res dislantes, preferentemente en los cerros, y el cortejo fúnebre va a toda velocidad, comopara librarse rópidamente del pelígroso difunto. En los siguientes días se realizan otros va-
rios ritos purificalorios par,a garantizar que no quedan restos del espíritu del difunto en la ca-
sa: se borran huellas y ie limpiat todos los hueios -a los que aleuios llanan ,iepuhuras'- de
Ia habitación donde éste ha muerto; se lleva a cabo el'lavatoriol de su ropa pará que no gue-
de parte de su ónima en el sudon quematüo además la nós usada. En el ñoñe de Chile iiclu-
so ahorcan gl- pe_no de! difunto y, para recupcrar la ropa del finado que sigue en buen uso, selace la ficción de que la venden unos viajer-os negociaites.
"l-a ralz de toda esla conducra es que el muerto es peligroso por pertenecer de suyo a! mundo
Q gbaio, !,lo es.tal vez casual queianto el caüvei det-reciéi faliecido como el clerpo del re-
cién nacido se bañan con agua de romero: ambos pertenecen áI mundo del achachilá,
" Este peligro explíca a su vezla segunda preocupación: dedicar al nuevo muerto todos los cui-
dodos rituoles necesarios para dejarlo satisfecho. Si no se lmce, andaró como 'alma' noles-
tando a los vivos hasta que lo hagan. Por eso se impone lucer todo lo que hay que hacer. Es-
tos ritos incluyen la misa de ocho dlas (si es osequiblc un sacerdote) y lá atenbión al alma du-
rante los tres años siguientes, cuando retorna ei los primeros dlas de noviembre para servir-
se los alimentos que se le preparan. Es signifcativa iambién la importancia dadd a las 'mun-
do gh,tus', es decir, al conjunto de todos los predecesores. sobre todo a los de la misma coma-
nidad, que hacen posible nuesfta vida actuol. En varios lugares en el tiempo de difuntos como
stmboló dc ellos Ia comunidad escoge dos calaveras, Ias óoloca en un luiar protiinente y les
rinde cultos e s p ec iale s.
" ¿QuQ pasar! a los muenos en el futuro? No hay una respuesta unónime, Se habla de cielo o
de i 
-ttfi1tr1o, Pero se dice también que los muertos van ha¿ia el oeste, al lado en que desapare-
ce el Sol, donde con la ayuda de un perro tienen que arravesar un lago hasta llekar a su mun-
do.-Y la 
-creencia de que a la larga él difunto adeéuadamente atendüo pasa a sel un protector
,rrás de los vivientes estd igualmente arraigada.
"Algunos mós viejos y mds respetados con el correr de los años pasarán a ser uhachlbs. Va-
rios cerros prominentes del altiplano tiencn nombres de personas antiguas cuya historia se
cu¿nra hasta lny. IJno de los caios mós célebres es el de Tata Sabaya ei et Attiptano de Oru.
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ro v Norte de Chile: la tradición acfi$l señala aún el lugar de su antiSuo vivicnda; de él se re-
láúi liloÁainzoi 
"i^o iun¡¿o¿" sus relaciones 
conllictívas con el cura y también cóno al
morir las diversas portit i" su curárpo dieron,origen á tos principales pueblos y ayllus de la
región y cómo desfués, convertido yá en volcán, tuvo Peleos con offos cerros'
" El retorno de los muertos a principios de noviembre sólo en parte s¿ limita a los día1 I y I'
En cieito medida los nuiitis'sicie'n presentes durante todo ei tiempo lluvioso lusn e.l perlo'
do de Carnaval (o a vecis, Senina Sánd. En varios lugares-se lafibf-ormalmcnte dcl Cama-
val achachlb y' se va deiuevo al cementerio, como en Todosan os. Las muertos tienen que
ve,i por tanto, éon mda la estacíónproductiva'
,'Más aún, los muertos son el germcn delfiiuro tle toda la sociedad añina o7rimida. No sólo
if^itll"-Titá SiUoyo ál iár"ii Ñ il^íráior de nue.u.os pueblos y ayttus. F,r:ry :yf!:!,"-
también el mito de que el Inka Rey (I.nkad), conveilido ahoro en el Sran s[mbolo dc todo ta
;;:tí;;ló;';;¿l*,- ¿"ii itroÁpo"iéndo su cuerpo esparcido por diverlos lusares baio tierra.
,,Tuoaa Katari, e! sran llder anticolonial de 1780, constituido hoy dlo en slmbolo principal de
Ia iermanente reslsrcncia del Pueblo Aytrura, fue igualmente aiustic-iado y descuarn?P¿to: por
orden de los españoles los miembros principales de su cuerpo deshec_ho lueron.dtspers.mos
;';i;;;*;;;á;;;lil páio ierperua'isnon;inia v escarmieÁto' Pero tusta hov la memoria v
'"ioiiii* robilar da ótra ihteipretaclón de su inartirio. Por todas panes en las Principates
aéciones r'eiiindicativas del Puéblo Aymara se repiten sus últimas palabras'n srct,cas o no,
ál-t'i'ai- ^ iiot- 'rot ei¿ üc¡á-Áifuotítt' . Esta e;peranza 
arraiga in lo convicción de que 
.laÁiirt" nó tito es et ¡in ae tt iiia indiviúut sino que además elmuüo de los muertos, de los
iñurnAs,-ióil¡iná tai'ienittis ¿etfururo. Cwnilo rcabe la época acrual ocunirá un utevo
canbio impulsado desde este mmdo de los mueftol
,.Estudiosos de la religión andina en h época precolonial nos mtustral erc-qucltos serl 3t11
ott-oii tin ,o^idera[os como 'diabtos nialignbs' antes de la prcdicrción cristiarlo crun Wnti'
lícados con los nuerns (..1. ttii Aón¡¡"lación se ha borrádo. Pero la idea de que los 'dia-
'ilil-ii ion t"n nalos sis¡u viva' Ia max¡na eryresión de elb es tal vez el Canuval de oru'iin iui to¿o la ciudatt'i lteru con miles de danzantes diablos, saharines y alegre.s' Es co'Ái ií" liberación simbólica de la Conquista 1..,1 y una esperawp de.que este murrdo aculgl'
oue ahora estd al revés y sin el debido equilibrio, algún día se dar( la.vuelra y' ejr un nue.vo
icutl o pacha kutí, lo qué ahora es!! abaio -oprimido. y adentro -clúndestino- voMcra arnoa
de u¡u manera patente, 'hecho millones'-
,,Este parece ser también e! sentido simbótico de un diseño de tejido f...1 que 
-se 
llama cabal"
ncnti i¡wirl '"1 au" 
^uiii'' deiciende aI muüo ilc abajo, 
pero fara convénirse.en un princi ' '
;i;-l;;r;;t ii¿h en et futuro, de manera que entre la vida acrrul y la venidcra hty un penrn'
'nente paralelismo y contrapunteo."-
4. Rito de la reconciliacién5s
Entre los aymaras, como es el caso para casi tdos los ritos y las prácticas religio'
sas, el rito del perdón y la reconciliación tiene relación directa con la arrnonfa o el
54. Xavier A¡Bo, ln experiencia religiosa aymara (manuscrito), La Paz 1988' pp. 18'20.
55. Cfr. Enrique JORDA ARIAS, I¿ cosmovisión arriltra en eI dió-l9So d,c lafe 'Teologla dcsdc elñi¡*i",i".iltad de Teologia Pónúficia y Civil de Lima, Lima l98l (tcsis doctoral: fotocopia)' pp.
182-183.
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equilibrio gue se ha perdido. Se realiza a nivel comunitario, pero también a nivel de
la familia. La "advertencia" o "llamada de atención" puede ser alguna desgracia perso-
nal (cafda del rayo sobre un animal, una casa o incluso una persona; enfermedad;
etc.), que exige una celebración familiar. O puede ser también una advertencia gene-
ral (helada extemporánea, sequfa, inundación, granizada, etc.) que pide un rito comu-
nitario, por lo general a nivel del ayllu. La celebración familiar de la reconciliación
puede darse también cuando hay graves dificultades en el hogar o cuando algún
miembro de la familia cree haber pecado y desea acercarse más a Dios.
Pese a las muchas variantes posibles, el desanollo comrin de todas las prácticas
rituales del perdón son: la brisqueda del pecado y de los pecadores que serfan la cau-
sa de la desgracia (examen de conciencia), la preparación de los materiales necesa-
rios para el rito, la asamblea de los participantes en el lugar apropia$o, la oración, el
abtazn mutuo de rodillas acompañadó de la petición del perdón muiuo y de Dios, el
ofrecimiento del incienso y otros elementos, y la despedida con el deseo de enhora-
buena.
En la celebración familiar del perdón, el jefe del hogar gufa a la familia. prepara
previamente los elementos necesarios (brasero con carbón, incienso, copala y, a ve-
ces, vino). Llegado el momento convenido, toda la familia sale al patio de la casa lle-
vando esos elementos y todos se anodillan formando un cfrculo. Hacen la señal de ta
cruz y el padre de familia formula una oración que los pone a todos en presencia de
Dios. Luego pide permiso para llevar a cabo el rito y todos empiezan a rezar. El pa-
dre de familia orienta esos rezos y oraciones. Invita a todos los presentes a pedir pér-
dón por sus pecados y se produce un momento de silencio en el que todos intentan
recordar sus faltas. Luego empiezan a orar cada uno por turno, comenzando por la
madre de familia hasta llegar al último familiar, mientras ofrecen tres porciones de
incienso en el brasero pidiendo perdón en voz alta por los pecados genéricos y en si-
lencio por su propio pecado concreto y levantando la visla hacia el cielo. Ar mismo
üempo, ruegan a Dios que los proteja para no sufrir más desgracias y gozar de ra libe-
ración de todos los males. una vez que todos han tenido su turno, se sigue pidiendo
la protección de Dios y, a veces, se ofrece copala y se liba vino. Luego todos se dan
el abrazo, siemprc de rodillas, deseándose perdón y felicidad. Finalmente, el padre de
familia pide permiso de Dios para tenninar la ceremonia y todos se dirigen a sus ca-
sas mientras el oficiante recoge los implementos utilizados. Al llegar a la casa, cada
uno entra dando un saludo como "alegrfa, mamá", "alegrfa, papá", o "Dios te dé la fe-
licidad", al que los de dentro de la casa contesüan "alegrfa, hijo, hija", o "a ti también
Dios te dé la felicidad".
Sin adelantarme aquf sobre el juicio teológico y pastoral que merece semejante
riüo, cualquier lector ya se habrá formulado intcriormente una opinión ltena dc emo-
ción. Por supuesto, nadie pensará que no se tenga que aplicar algún correctivo, como
por ejemplo al creerse culpable de alguna desgracia natural, o también al obrar por
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cierto miedo. Pero tampoco nadie dejará de desear que ese rito pudicra muy bien ele-
varse al nivel sacramental en la preséncia de un presbftero. Sobre todo cuando se tie-
ne en mente lo que dice el paOrc II{ONAST sobré lapráctica sacramental de la confe-
sión entre los aymaras: una práctica con efecto mágico, sin las debidas disposiciones
personales e inleriores, sobré todo cuando se lleva a cabo en el confesonario, sccfeüo'
oculto, misterioso; u otras veces, una práctica obligatoria para tdo un Sfupo' por de-
cisión y control del encargado.56
Relacionado con este rito del perdón, el Padre MONAST describe otro rito que
llama de arrepenümiento. El aymara lo practica de manera absolu¡amente natl¡fal pa-
ra pedir perdbn de las faltas dL las queis consciente y por la1 guo tiene un sincero
arrepentímiento. Lo hace de rodiltai pfecisament€ para mortificar su cucrpo, "hasta
qu" r" le pelen las rodillas", como dice. Si su falta es especialmente gfave (como por
e¡empto el per¡urio o el adulterio), lo hará además flagelándose los-hombros descu-
¡¡ertos. pa asitres vueltas de rodillas alrededor del calvario (reducidfsimas capillitas
en la cima de los cerros que rodean el pueblo) o, si es demasiado débil o anciano para
subir hasta allá, alrededoi del templo áel pueblo o incluso dentro del mismo templo'
A veces, los mayores se quedan sóncillanente quietos de rodillas en el pentro, mien-
tras son niños ¿L S a 7 anos los que dan las tres vueltas de rodillas y gcilpeándose et
pecho. Al preguntarles la razón dé esta modalidad, la respuesta es que se buscan cora-
,on.. puro., {u" no han conocido el pecado, para que imploren {e pios ei perdón pa-
ra todós. La caracterfstica sobresaliente de eéte rito de arrepentimiento eP la sinceri-
dad.5? r
5ó. ¡.-E. MONAST, On les croyait chrétiens - Les aymaras,cerf, Paris 1969' pp. 232'233'
57. Id., o.c., pp.2O5-247 '
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V.FILOSOFH DE LA VIDA Y SABIDURIA DELPUEBLO
Sin pretender da¡ un orden de prioridad, subdividiré estas consideraciones en va-
rios puntos menores, lo que me permitirá volver a mirar el alma aymara desde el án-
gulo de su filosoffa de la vida y su sabidurfa. Repetiré necesariamente muchas de las
consideraciones ya hechas, pero desde este punto de mira. Por lo demás, esta dimen-
sión simMlica de la cultura, como ya lo dije, no es algo que se pueda cortar con cu-
chillo, sino que todos los aspectos se entrelazan, se recubren y se superponen unos a
otros, y sólo una visión de conjunto desde todos los ángulos posibles nos puede pro-
porcionar un análisis que refleja en algo esa realidad.
1. Comunién con toda la realidad y con el cosmo$
En primer lugar, lo que llama más la atención a una mentalidad occidental espe-
cializada y funcionalista, además de sectorializada, es que el aymara es culturalmente
parte "de una sola pieza". Los esquemas racionales ilustrados poco lo han afectado.
Su racionalidad y su lógica son frecuentemente inacionalcs e ilógicos para el occiden-
tal. En ese sentido, la realidad y el cosmos no son objetos que el hombre pueda mani-
pular y aprovechar económicamente, sino que son parte integrante de su propia exis-
tencia, y é[ mismo es parte integrante de esa realidad y cosmos. Por supuesto, conci-
be las distinciones claras entre sf mismo y la realidad circundante, pero su relación
con ésta no es propiamente de sujeto a objeto. Sería más correcto decir que se trata
de una relación de sujeto a sujeto: Martin Buber hablarfa aquí de la relación yo-tú en
lugar de yo-ello.
Este concepto nuestro del aymara nos explica por qué personifica tan naturalmen-
te la tierra como Madre e incluso como la Virgen Marfa. La tierra no es algo que se
pueda explotar y aprovechar, sino que es una realidad que nos da la vida y que, por
tanto, hay que venerar, respetar, darle cariño: como a una madre, a la tierra hay que
abrazarla. De la misma manera, el aymara tiene un cariño poco común con los anima-
les, sobre todo con sus animales domésticos. Ellos también son prácticamente perso-
nificados, pues tienen también sus espfritus protectores. Incluso cuando determina
sacrificar algún animal en una wilancha, el aymara, previamente, lo adornará, lo acari-
ciará, le hará favores y lo emborrachará para que no sufra en el degüello.
Esto mismo se refleja también en el respeto y la relación personal que el aymara
tiene con los objetos sagrados. No hay para él impiedad mayor que la de destrozar
alguna estatua. La estatua personifica al santo y como tal merece fodo nuestro respeto
y nuestra veneración. El Padre MONAST cuenta un incidente entre una comunidad
aymara que celebraba su fiesta patronal y un grupo de evangélicos que destrozaron
su santo tratándolos de idólatras: el saldo fr¡e de varios muertos. Pero subraya el mi-
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sionero que esa ,,venganza" no brotaba de una cerrazón antiecuménica' que no 
la-hay'
sino más bien del 
"eto 
pot su fe, reparando la blasfemia hecha al santo, vengando su
honor y así aplacando su ira.s8
Esa comunión con la realidad, que abarca los ¡res niveles de la cosmovisión ay-
mafacomohcmosvisto,seexpresad'iciendo quetodotienequevercontodo'Esheto
dera del tema cultural de iaurmoniu y el equilibrio. Por tanto toda la realidad es 
sa-
cral: no riene sentido p;;;;i;tt.raia disiinción entre lo profano y lo sagrado' La
celebración del santo patrottut ó, unu celebración sagrada, pero también la siembra 
y
cosecha de su papa ,on urto, religiosos. El aymara, contrápuesto-al occidental 
rnás
ilustrado, no tiene un compartimiJnto o sector especfficamente religioso desligado 
e
independiente de los otroísectores de su vida: su expresión1 vivencia religiosa 
in-
fluencia por igual ,oOo ru ui¿n y toda su organizaciónlocial' Esta idea es muy impor-
tante ya que, al 
"uung"iii* 
el áma misma del aymafa, de por sf se evangelizarán to-
dos los aspectos de su vida'
una última idea, aunque sólo lanzada para la reflexión del lector' Esa manera 
de
relacionarse con el universo puede ser un aporte de enormes consecuencias en 
el afán
y lu pr"o.upución actuai poila protección del medio ambiente ffsico y tod? la cues-
5E. Id., o.c., PP. 156'157.
8l
tión ecológica.se
2. F¡uanimided y reciedumbrem
Ya lo mencioné aniba: er aymara nunca se exarta ni se deprime, sino que se man-tiene ecuánime. Prueba ra aregría y er entusiasmo, pero no demasiado; asimismo es
:Pj:9^d:-t_:TT]"ll:r y pgJras, pero que no to echan por tos suetos. par"ce que ta sa-Drouna neredada de los milenios le han enseñado que la vida no puede ser nunca de
euforia ni de deprasión mental. Es notorio que enrelos aymaras nó ,r.nrurntran per_
sonas afectadas de las enfermedades mentales tan comunes en las sociedades moder-
nas de occidente.
59' A propósito ds nuestro_juicio occidental de "irracionalidad,'de muchos aspeclos de la culturaaymara'! Pedro MoRANDE, por ejemplo, atribuyc la-áegradación del rn.¿i" 
" 
ii"nte y toda la cri-sis.ecológica a una discrepanó¡a eñre ios meoioJ rüonales y los fines racionales de nueslra moder-nidad y posmodernidad. Pero' tanlo par¡ este probtema cuanto para el problema det temor al holo-causto nuclear o et de ta miseria de los rerceü Currio r"r.rn¿bi?iüfi;;sü;" ta religión y tacultura un "resro irracionar" que Ia mo¿ern¡áa¿ tñ iacional no elímina ürq;;';; ;r..to. no es cau_sa de esos tes Droblemas: esé ¡esto tlega a consurulii. r"r"."a de racionalidad que puede dar senti-do al uso de roi medios tecnorógicos,irr;u;ü;j;;;" ,tcionar,;Jela-iun¿.ñ.ntu.¡on érica queha sido indcbidamenre ucnado_pá¡r,na éi¡* ñ ü;;;cnie¡cü-ó-¿el ¿l-¡ü'" iiii,". ética pactadacon la mavorfa. vcr pedro MoilANDE, uo¿iiiaoi y ,_utt*oiiiiiii"riíi: desafros para raIglesia, en cuhura v evanperización 
"n 
Ár¿;ir.'üiná, IiÁóEs;E;. p;ui¡nir,i-t¡reo 1988, pp.2340, sobre rodo p:26.
{u-nque de hecho esta nota es una reflexión marginal, varios otros auto¡gs que Eatan de ta moderni-dad.o posmodernidad y sus consecuencias coinciáen en;ñie,i"ñ;ñiJ;;ffi, como ,,inacio-nal" pesc a romar su fundamenro en ra racionalida¿ cienuRca. po;"¡l-"iJüj1",-uü'Á¡¡onrs ve¡4habla de un¡ cultura ezcuizoide qr.: p"tpt¿.c"", 
"nio 
pti"ooo, se adopte oúa normaüvidad que nosea el utilitarismo, resuitando asi "irracionall:ir4;;.tt" que esa cultura ,,cientffica,' necesita de uncomplemento espiritual. er que sc busca.en ta ¡$¡a,ll +Frstición, tas ,."t*, o un ras idcorogfasnihiüstas.que coñsrituyen urencierre aislante de Ér;alidad reilil;á;;ifiilqüa ¿e una cohe-rcncia entre la racionalidad y la realidad, o en los cultos sintéticos seuaonJigióiás que son arrfcu-los de consuro v_de dominió, o nnamenie en r. il";;;il;rñ;;ilffiü; ra ciencia ocur_ta paracientrrica. ver Jesrfs ANDREs trr,Lt, iaciiíáfaÁe;h-;;;;r;;;iia?,Jmrmeograriado,
Bogotr[, sin fecha, sobre todo p. 5.
Habla en el mismo sentido Pablo CAPANNA, disringuiendo las culturas sintónicas de las culturasesquizoides, tomando la expresión de Bteutcr. Veapatto c¡pnññÁ, Ci¡síi'ii')liionatidad: et d¡s-c.u1s^o-e19u!zoi!e del muniio postindustriai,." jiiiiiirnt" cultura?,seminario de Buenos Aires
lit_:¡.'r, 
de abril de re86, óocumentos cÉ¡.ni¡ az, iJogotá re87, p'p. ti:¡t'ilretodo pp. 3ó y
60' Véase por eiemolo José l,uis CARAVIAS, Retigiosidad campesina y liberacidn, Indo-AmericanPress, Bogbtá 19781 sobrc to¿o ras piCiil i?. iólñii"¿r" cul""¡as Éatüae ia i}igiosioad cam-pesina en general, pero casi siempró sü. co.rni.tior üi""n pe.rectamena 
"onl".uitur. ayman.
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Ante la adversidad y el sufrimiento, el aymara al parecer adopta una actitud de
resignación. Pero no es una resignación pasiva y negativa, sino gue broüa de la convic-
ción de que la adversidad pasará con su concurso para restablecer el equilibrio. Esa
actitud le lleva a demostrar una enorme dosis de paCiencia. De la misma manera' ante
la bonanza vive un entusiasmo real, pero contenido, ya que lo normal y lo equilibra-
do no se encuentra allf. Al explicar esa fuen¡e de la sabidurfa aymara, me acordé del
texto grabado en la parte superior del portón del cementerio de Sucre: Hodie mihi
cras tibi. O sea que la filosoffa de la vida le enseña que si hoy le va bien, no será para
siempre; y si le va mal, tampoco dura¡á. El sano realismo que fesulta de esa forma de
ser lé permite andar con los pies bien puestos en el suelo, no en los aires, ni bajo tie-
rra. No dramatiza la vida, sino que la vive tal cual se le presenta.
Quizás la situación que demuestre mejor esa ecuanimidad es la de la muerto. Es-
ta le aparece como un paso normal y natural. No se altera mucho ante la perspectiva
de su propia muerte o ante la de sus seres queridos. Tampoco demuesta expresiones
exageiadás de pena, ni crisis de histeria en ocasión del fallecimiento de un hijo, un
padie o un hermano. También se constata que en la sociedad aymara el suicidio es
prácticamente desconocido, así como lo es el recurso a medios absolutamente exEaor-
áinarios para salvar o prolongar la vida. ¡Cuántas veces nuestros misioneros han sido
llamadoJ a la cabecera db algún anciano postrado sn cama para que le dé su bendi-
ción o incluso los óleos "porque no puede mgrif"! O sea que, en la mente del aymara'
al anciano ya le toca morir y, si no muere, hay que hacer algo para que se cumpla lo
que debe ser. Incluso el momento de la muerte tiene que ver con el equilibrio y la
armonfa.
3. El espíritu comunitario y sentido de la comunidad6l
Para su filosofia de la vida, el aymara tiene un punto de referencia en su pertenen-
cia a su comunidad. Esa comunidad es originalmente su ayllu. Incluso cuando se ha
ido a vivir a la ciudad, vuelve a su comunidad para las ocasiones especiales como por
ejemplo la fiesta patronal y también sigue colaborando económicamente con las
o-bras co*unitarias de su ayllu. Y viviendo en la ciudad, reproduce allf su ayllu con
la "asociación de los rosidentes" de ese ayllu entre los cuales siguen' aunque adapta-
das, todas las formas de ayuda mutua que se tienen en el campo.
61. Ver por ejemplo Domingo LLANQUE CHAN A,l,a cultura aynora. Dcscstructuracióryg afrr;
maciónhe ident¡ilad,Instituó de Estud-ios Aymaras QDEA) y Asociación de Publicaciones Educeü-
vas ([AREA), Puno'/Lima 1990, pp. 4647 .Én este apartrdo y en muchos dc los 
-siguicntcs, sigo cs-
ta obra del Pááre Llanque, publicita cn 1990. Sin ernbargo, no son ideas 
_nuevas 
del sacerdote ayma-
i"rlu 
"n 
t9Z0 pregonába'lo mismo, por ejemplo en l¡s valores cuhurales dc los aynuras, e¡ Cur'
so áe teotogla pasíoral 'Evangeliznción yZuliura boliviana' , apuntes mimeografiados del cuno (sin
paginación), Sucrc 1970.
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Ese sentido de la comunidad se muestra además bastante distinto de la democra-
cia de la mayorfa, pues el aymara no busca simplemente la mayorfa sino, si posible,
el consenso. En una reunión, no cuenta el tiempo: si no se llega a la unanimidad, se
vuelve a considerar el mismo punto la vez siguiente. Y por lo general, si el consenso
es imposible, no se procede: se espera todavfa y, si luego las circunstancias cambian
en algo y se ha podido madurar más el asunto, se lo considera nuevamente en comuni-
dad hasta alcanzat el consenso unánime.
La expulsión de la comunidad (que se da en ocasiones muy contadas, por ejem-
plo en el caso de adulterio o de homicidio) es considerada por el aymara como la
peor desgracia y el mayor castigo. El aymara sin comunidad es un paria, ya no es
aymara, ha perdido su identidad. La pelfcula del Grupo Ukamau l,a Nación clandesti-
na es tesümonio de esta última afirmación, haciendo su trama de una expulsión y re-
admisión coincidente con la muerte del reo.
La fiesta comunal se considera como la máxima expresión de ese espfritu de
comunidad: en esa ocasión, todos se alegranjuntos y, si es fiesta religiosa, todos oran
juntos.
4. L¡ solid¡ridad62
Nuevamente puedo recordar aquf todas las formas de ayuda y apoyo comunitario
que expliqué en mi Capítulo 2: mink'a, ayni, arktaya, waki o chikata, sarja y phawja.
Ya que estos sistemas de ayuda brotan de la preocupación por el bienestar de cada
uno de los miembros de la comunidad, se adaptan a los ambientes urbanos cuando el
aymara se muda a la ciudad. Pero lo más notable de esa solidaridad aymqra se expre-
sa en el resguardo del honor y buen nombre de la comunidad que debe ejercer un
aymara. El bien o el mal que haga un miembro de la comunidad, dice el Padre Llan-
que, afecüa a todos sus integrantes. Si se descuida de ello, aunque estando fuera de su
comunidad, recibirá algún día, de parte de alguno de sus comunarios, un reproche
como ¿acaso no tienes cariño por tu tierra? Tal actitud de velar por la reputación de
la comunidad me hace pensar en una especie de sano patriotismo, como que la comu-
nidad fuera una verdadera patria. O también sugiere la doctrina paulina del Cuerpo
Místico.
6!. Cf¡. Domingo LLANQUE CHANA, In cultura ayma¡o. Desestructuración o afirmación de
identidad,Instituto de Estudios Aymaras (IDEA) y Asociación dc Publicaciones Educativas CfA-
REA), Puno/Lima 1990, pp.47-4E.
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5. La leboriosidadó3
La sabidurfa y hlosofía de la vida en el pueblo aymar prescribe g1e hay que tra-
Ua¡ar fara vivir fétiz. El trabajo asf valoraáo_ es el trabajo manual..El niño aymara
ñ;;"e" eso desde onu 
"¿.á 
niuy temprana.-La pareja para el matrimonio se busca
"it " fo, y las que trabajan 
desd" la s"ii¿a del soihasta su puesta. El resultado de ese
,uUio 
"on!"¡o 
qu" ," h;'úil;;e es que en la comunidad aymara no hay holgaza-
nes ni mendigos. Esa actitud recuerda el "ama qhella" (no seas perezoso) del imperio
incaico.
6. La honradezs
Salvo donde pasó al status de los "mistis" entrando en el comercio, donde se 
con-
tagió, el aymara 
"onriJeiu 
tradicionalmente el robo o el engaño como una inmorali-
dad inaceptable. en ve" áe trUujuttt hasta robar yendo contra-s1 nalupleza trabajado-
ra, inculca la laboriosid;á. ¡;;f el "ama sua" 1no seas ladrón) del incanato refotzó
esa sabia herencia cultural elevándola al rango de ley'
7. La veracid¡d6s
tos aymaras expfesan su cumplimiento cle la palabra dada 
-diciendo 
"may paflifi'
ma aruni jaqi" (ser hombre de una sola palabra). No necesitrn firmar documentos pa-
ra cumpliruu, ,otp*tisos, sino que üasta y sobra su palabra dada' Enseñan a sus
nijos a no asociarseion compañeros mentirosos. Es el "ama llulla" incaico'
E. L¡ familia Y el matrirnonlo6
Aquí,alhablardelafamilia,merefieroalasolidaridadylaunidadqueexisteen
la familia grande. rnctuye a los miembros consangufneos de todos los parientes 
de
ambas familias ¿e los ¿is esposos, asl como a bs farientes til""t:: como padrinos y
madrinas, ahijados y ufrUJoi, 
"o.padres 
y comadres, y sus familias inmediatas. In-
il;;H;;r"i;;r;;;;i";r d" ia ramiíia inmediataion considerados como farri-
63. Cfr. Id., o.cl, P. 48.
64. Cfr. Id., o.c., PP. I l0-l I l.
65. Cfr. Id., o.c., P' I I l.
66. Cfr. Id., o.c., PP. 49 Y I10.
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liares. El niño aymara siempre se dirigirá al extraño que le cae bien con la palabra
"tío". La familia es la que le ofrece seguridad y bienestar al niño. Es entre esos fami-
liares donde se reparten los niños huérfanos. A su vez, son los hijos o hijas menores
los que cumplen con el deber de cuidar a los padres ancianos. Esá lealta¿ familiar se
expresa de manera especial en la defensa de sus miembros agraviados.
Desde tiempos inmemoriales, los hijos respetan a sus padres y a toda persona
mayor' El respeto a |os mayores y sobre todo a los ancianos iiene su rafz en él hecho
de que ellos son depositarios de la sabidurfa tradicional y del saber comunal. El respe-
!o a los padres, además, se debe a que los hijos son participes de su vida. una falta de
respeto a los padres se considera como una falta grave que el resto de la familia gran-
de no tolera, exigiendo reparación y cambio de actitud.
La familia tiene tal importancia que al joven se le aconseja casarse para "no an-
dar erante", o sea para no estar suelto, ni inseguro. ya expliqué arriba cómo el matri-
monio aymara se constitufa en el paso definitivo para qu" ei ¡o"en sea considerado
como pcrsona de pleno derecho y sujeto de todas las obligaciones comunitarias. Con
el marimonio, se hace jaqi. Por otro lado, su matrimoniJse consideraba indisoluble
desde- antes de la llegada del cristianismo. como ya se dijo, el padre Llanque explica
que el mal llamado siruinakuy (o sirwisiña,en aymara) era tradicionalmente el matri-
mo1i9-s-an_ci,onado por la auto¡idad comunal y en ningún momento contemplaba la
posibilidad de prueba, sino la intención de la unión perñranente entre los dos isposos.
Y junto con esa indisolubilidad, el matrimonio aymara no tolera la infidelidad,iu qu"
antaño se castigaba severamente sobre todo con la expulsión de la comunidad.ó?
9. La generosidad y la hmpitalidads
- 
El aymara expresa su generosidad ante todo compartiendo con el visitante todo
lo que tiene y en este caso se transforma en hospitalidád: a la persona que llama a su
puerta, no sólo le da el cubierto en abundancia, sino que incluso le sacrifica la mejor
cama y no lo deja partir sin entregarle algo para el viáje y para la familia del visitán-
le: a ese paquetito, lo llama su "cariñito". Asimismo, ningún a)rmara irá a visitar otro
hogar sin llevar allf su "cariño',.
esa actitud, el aymara espera reciprocidad. sabe que algún dfa él también ten-
$ra quq¡9clulr hospedaje y de esra manóra será correspbndid-o en su generosidad yhospitalidad. Esa reciprocidad o devolución, por lo general, se hará coricreces, segrln
67. Cfr. ld., o.c., pp. 51, l0B-109 y I t0.
6t. Cfr. Id., o.c., pp. 49-50.
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el concepto de la "dialéctica del don": la vez siguiente, se dará más y mejor y, luego,
se recibirá arln más y mejor, de forma parecida a una suerte de competencia para ver
quién superará a quién en su generosidad.
Ya mencioné aniba las instituciones sociales tradicionales de los aymaras para
atender a los pobres y las viudas, permitiéndoles aprovechar de la cosecha poniendo
de su parte relativamente poca cosa (semilla, o trabajo, etc.). También expliqué su
prontitud para colabora¡ en las obras colectivas de la comunidad, donde rige el man-
dato de que nunca hay que negarse.
10. La tierra6e
Hablando de la cosmovisión aymara, ya expliqué la importancia que tiene la tie-
rra. Asf como un aymara sin comunidad es un paria y ha perdido su identidad, asf el
tem¡ño es el que cohesiona a la comunidad. Esa relación vital con la tierra se mantie-
ne aun cuando el aymara se urbaniza: vuetve periódicamente a su comunidad y se pre-
ocupa constantemente por ella colaborándole cuando puede.
Pero esa relación vital es también una relación mfstica que lo ha llevado a conoe-
bir la tierra como una madre, la Pachamam¿, pues ella es la que alimenta generosa-
mente a sus hijos. Aquf también se aplica el principio de la reciprocidad y la dialécü-
ca del don: si la tierra nos da abundantemente, también nosotros tenemos que darle.
De ahl la ch'alla (libación) e incluso lawilancha (sacrificio animal).
La tierra no se puede vender, pues no se vende a una madre. Sin embargo, en
Bolivia, la Reforma Agraria del 53 no ha respetado esa mfstica y ha entregado tftulos
de propiedad a cada campesino. Pero son muy pocos los aymaras que luego hayan
vendido sus terrenos, sino que más bien los han ido pasando a sus hijos y nietos de
tal forma a reducir la extensión para cada hogar a parcelas insuficientes para su sub-
sistencia. Por otro lado, en las comunidades, siempre se han guardado terrenos de pro-
piedad comunal, trabajados por todos para provecho de la misma comunidad.
11. La lengua aymara7o
Como en todas las culturas, el idioma tiene suma importancia ya que vehicula
toda la mentalidad y cosmovisión de los aymaras: es la máxima expresión de la cultu-
69. Cfr. Id., o.c., pp. 53-54.
70. Cfr. Id., o.c., pp. 54-55.
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ra. si el aymara ha conservado su idioma a pesar de los esfuerzos de integración de
parte de lós sistemas de educación pública, donde no sólo se impartió ta enseñanza
'en 
castellano, sino que incluso se castigaba a los niños que hablaban el aymara en la
escuela, no hay que sorprenderse de que haya conservado también su cultura.
sin embargo, aquf quisiera proponer una hipótesis que pudiera permi[irme una
mayor profund'ízaciSn ¿'e ta culturiaymara a partir del idioma aymara' Se me dice
quá como es el caso con el quechua (que conozco mejor y que es totalmente distinto
Jalvo en las voces comunes que se han prestado mutuamente debido a los frecuentes
contactos entre aymaras y qúechuas¡, ei idioma aymara no tiene ninguna excepción
gramatical. O sea que su grámáüca es absolutamente rígida. Por ejemplo, si analiza-
íros la gramática de los idiomas latinos, notaremos en seguida que los verbos más
aotun"', son los más inegulares en su conjugación, precisamente porque son los más
utilizados y el uso es el que dicta las formas que tomarán; y los verbos poco utiliza-
dos son absolutamente régulares. En cambio, el aymara sólo tiene una conjugación,
no cuatro ni cinco, y todoi los verbos son regulares. El uso de los verbos más comu-
nes no pudo imponer inegularidades. Este fenómeno sorprende aún más cuando toma-
rnos 
"ri "o"nta 
Ll hecho áe que no es ni una academia de la lengua ni una gramática
escriüa la que se ha impuesto para mantener semejante regularidad. Pues las recientes
academiasse limitan a fijar un alfabeto único para los sonidos propios del aymara (y
del quechua) y tas gramáticas son relativamente recientes y' además, poco conocidas
por los propios aymaras, sino casi sólo por las personas de otro idioma materno que
emprenden el aprendizaje del aymara.
Ese fenómeno, muy brevemente descrito, me lleva alanzat una hipótesis, que
podría comprobafse o rechazarse en un estudio interdisciplinar de lingüistasy antro-
iotogor. ra qu" el idioma es la miáxima expresión y el principal vehículo_ {e la cultu-
ir, 
"it" análiiis 
del idioma aymara significarfa que la tradición cultural de los ayma-
ras tiene una fuerza absolutamente peculiar, Casi única en comparación con otras cul-
tur¡s e idiomas. Pues, en el idioma por lo menos, no se permiten innovaciones inter-
nas o endógenas. Por supuesto, hayinnovaciones externas o exógenas (incorporación
de nuevaslalabras tomadas sobre todo del castellano y del quechua), pero éstas se
reciben mlós y cuales, sólo cambiándoles el deletreo para adaptarlas a la fonética ay-
mara. Esto significarfa, por un lado, que todo lo que el aymara rec.ibe de oüas cultu-
ras, lo incorpóra en lo süyo y lo pone a su servicio: su marco original es inconmovi-
Uie. V por oiro lado, significarfa !ue, internamente, sólo serán posibles las innovacio-
nes qoó se puedan poner al servicio de lo tradicional. Si mi hipótesis es conecta' nos
lleva a coni""u"nci"s de enorme importancia para nuestfa labor dc transformación
cultural: o üien se cambiará a un pasó extremadamente lento, sobre siglos y siglos' o
bien se cambiará sribitamente recñazando todo lo anterior y tradicional y entrando en
un desajuste cultural muy doloroso o una pérdida de identidad. Volveré sobre este
punto más adelante.
88
12. El código moral
Despuésdeexplicarqueparaelaymaralasdesgraciasenlaproducciónagrfco|a
G"Ñ;;:ñl"dur, grani'náas) no se ut'iuury1 a meras causas naturales sino a su pro'
pia conducta moral y ,iru*,Éun. van den'nERC introduce la noción de pecado en la
cultura aymara como una acción u omisión que rompe el equilibrio fundamental 
que
debe existir entre los tr* fnun¿or o pachasi la naturaleza, la sociedad humana y la
sociedad extra-humanu.-srro, tres pachas están est¡echamente relacionados 
entre sl'
;;;;;;. que el equilibrio o a"sequilibrio en alguno de ellos re-per:u9 directamente
en los ohos dos. y en en,o et hombie y la sociedád üene el papel principal. Luego sa-
ca de ahí dos leyes runáutnlnarrs para el lymTa: la ley de la procreación 
o de la re-
producción y la ley O" Li""ipt*ii"¿. e.ú* leyes actrlan en función de la continui-
dad de la vida en et cosmos. b, 
".u, 
dos leyes cósmicas se derivan las normas de la
conductahumana:respetarlavidayasegurarsucontinuación,ycompartireintercam-
;i;;c";;ro¿u"" 
"it o.bre 
y la tiena. pero, más en concfeto, el Padre Hans levan'
ta una lista de pecados qu", 
"nt" 
los aymaras, se consideran graves:,unos relaciona-
dos con la procreació" i"ir"rp"" a la vida (aborto, sepultura oculta de niños no bau-
rizados considerados ;;; i;;, incesto, adulterio, homicidiq explotación desmesu-
rada de la tierra o daño a la misma); y otfos relacionados con la reciprocidad (robo'
acumulación de bienes, incumplimier¡to de cargos de servicio a la comunidad' 
pleitos
y peleas, olvido o abandono de las relaciones cón los seres de la sociedad extra-huma-
na). Finalmente, esos p".J", pur¿en ser individuales o comunitarios pefo todos tie-
n"n rona"au"ncias comunitarias'?l
ElPadreLLANQUEexpresaunPocolomismo,sobretodoenloqueserefiere
al respeto por la vida,;;;"i; que debeexistir en el universo y la reciprocidd que
;;;ffi#;rurar 
"t 
bi.n"tt. cle ios individugt v.d".qt".ry"]1*ld"m¿ls' conha-
pone el compoÍamrento humano (racional y lógico) a! golqgttuyiento animal' Lo
hace analizanOo er co"nio;ñ;i*¡" "El pirro-que sabla habtar ¡¿tfn"' Finalmente'
se nota en el sacerdo;;;J;;;t*." una diferéncia en su insistencia en la relación
directa con Dios que el aymara debe mantener y cultivar y, por lo tanto, su 
poca insis-
71. Cft. Hans van den BERG, La lierra n9 da 9{!9 Ys ' Los ritos agrlco|a,s' en b religün de los
aymara-crístiar¡os, Latin eiri.ri..n SiuOies, CEDLA,Imiir¿am 19-89 (tesis doctoral), 
pp' 136'
t 39. El padre van den nrtgr.ür 
"ri t¡"t"tit'Oi 
l.t ¿"i l-Uiiga.iontt fundamenules anotadas por el
padre Ltanque. Veas" uomiii-JitAÑóG,¡tr erdotes y ínédicos 6ynuros,-e¡ Religión ayuray
cristianisno,revista Fe y p'rifií" n,éÁtro ái teotogfaíopular, La Í'az 1986, pp' 19-22'
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tencia en la relación con los otros seres extra-humanos.?2
Pero donde el Padre LLANet E, de alguna forma, levanta mejor el código moral
de los aymaras, es cuando describe todos roi valores de la cultura u!¡¡*". Los he cita-
19."n-ry mayorfa en el presente acápite como fuentes de ra sabiduúa popular aymara.
sólo faltarfa mencionar con el padre LLANeUE la religiosidao aymára y tá fiesta
comunal.
En-cuanto a la religiosidad, el sacerdote contrasta el atefsmo moderno con la fe
confiada del aymara en la existencia de Dios y la relación que debe existir entre el
loT9t9 y Dios, expresada mediante la naturalóza. De esa religiosidad, saca la fideli-
dad del aymara en su matrimonio y su cuidado de hacer bauriiar u ru, hi.¡or, sin nin-guna excepción, si posible el mismo dfa det nacimiento. Finalmenre, la áesta patro_
nal-es la expresión privilegiada de esa teligiosidad celebrada comunitariamente, con-
cibiendo al santo como intermediario de Dios, o sea como la forma de hacerse presen-
te Dios en medio de su comunidad. La fiesta es la que permite la reu;ión aligre delos comunarios en amistad y fraternidad. El alferazgo se considera como un servicio
a la comunidad que se debe dar por turno, y además es expresión prlblica de la fe del
alferado y ocasión de derroche de generosidad, con la confianza ón la ley de la reci-
l-2:-EL.:::_"_,: del peng que sabfa habtar laqfn relau que un hombre, perdiendo la sensibiridad hacia
Illt_lt-4b11 en un viaje, atrapó una culcbra. En scguida cayó enflrmo e iiro ri..6 a todos losmcs¡oos,.pcro ntnguno pudo curarlo, Al mismo tiempo, se préguntaba: ¿eué habré hecho de ¡naio
r:i.:T*.::r^llgcnfermedad? euien ro pudo.cuti" iu".iu ñe"o, ..üi tLi?[,i norur. y, lnüóros symar¡s' su acompañante y gufa en el viaje a la otra vida. El peno reóibió la visita de un curan-dero mistsioso que triblaua_litti, quienl.e ¡n"suuyó óiii ¿.ur"li:u!i.i1;ñ"ü,.;-ü que se sane su
amo. En cr¡anto la culebra enconhara su ¡¡ue¡ta¿,iam'uieo.r 
.tnó ¿Jp""o'n ij¡L].¿o de su enfer-
medad, pa¡a et a-ymara,la enfermedad, sobre toéo t; ¡"i &"F(;;;í;óilj;ü aprisonamienrode la ft¡erz¿ viral. El latfn se interprcta como-lenguajJrirt"iioio qdñffi;1ñ;;cedencia divinadel Yisita¡tc. Quien deberfa tener ielación y aietoloÉón Dios no es ei p"r", i¡""'* .¡¡o. pero en elcuento el pcrro tiene un compoÍtamiento racionál y humano micntras su amo ticne un comporra-miento irracional e inhumanó, además ¿e ¡nmo¡allóóntrssta tanto los dos comportamientos queinmediatamcnte llama la atención y causa risaen ñt;ñ-;üiü. nt 
"-¡nl--óü1"J" 
porran mat, esfr_ecuen' q*: sus mavorer rescorrijan.pregunranaói.s y-úi.ieij;t;,';il.ü;;; peno? pórtate
como gente. Ls matdad comcrid,a 
ry1 ei amo det peno íc enratá ar¡nir¡ii;6;" iabe que, parael aymara, l¡ cutebra posee-virtu-des curativas y su encuentro es prcsagio de buen augurio. (Cfr.Domingo.LLANQUE-CHANA, t+91tturi afrrírli. Drrrrt*rrurorióno afirmacünde identidad,Instituto de Estudios Avmaras (IDEA) y A;óia¿i¿; ¿" p"u¡i"".¡*", rj"Liíür-irnREA), puno/Lima 1990,.'p.90-95).
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procidad y la dialéctica del don.?3
El Padre MONAST dedica tdo un capítulo de 25 páginas al código moral de los
aymaras. Es evidente que no puedo sino citar muy brevemente sus tflulos que, por
otro lado, se aproximan a los análisis de los otros autores. El código elaborado por el
misionero es el siguiente:
l. Honrar a las "divinidades".
2. No infringir los tabúes (respeto a los despojos mortales, prohibición que la madre
mire a su hijo durante el bautismo, los malos sueños, eis.).
3. Colaborar activamente en la realización de ciertas fiestas.
4. Respetar a los mayores.
5. Observar las leyes del matrimonio: moral conjugal y sexual.
6. Decir la verdad y respetar la palabra dada.
7. Evitar golpear, herir o matar a su prdimo.
8. Respetar la propiedad ajena,
9. Observar las prescripciones eclesiásticas (se entiende, observarlas cómo las conci-
be el aymara).74
En conclusión, podemos decir que, salvo raras excepciones, el aymara tiene un
elevado senüdo moral. En primer lugar, su mentalidad no admite de ninguna manera
cualquier forma de ateísmo, ni teórico, ni práctico; es un hombre totalmente ajeno al
se¡ularismo y racionalismo de los ateos. Su mundo es un mundo religioso con el que
está en relación y diálogo dfa y noche. Y su fe no es una fe intelectual, sino vivencial
y, diría, vital, de manera que esa fe exige un comportamiento moral consecuente.
En segundo lugar, quiero aceptar que esa moralidad del aymara está fntimamente
relacionada con su vida de campesino y por üanto con la producción de la ücna, en la
que resalta el concepto de la fertilidad y la vida. En la medida en que el aymara aco-
73. Cfr. Id., o.c., pp. 5l-53.
Fernando MONTES exalta la fiesta indfgena como un retorno a lo propio en dcsaffo a lodas las nor-
mas impuestas por el conquistador, hasta el trance y arln la muerte: morir para vivir, corm cl conEa-
rio de la vida cotidiana del indfgena. Se basa en el mito de un¡ era anterior que ha oido cortada por
el cataclismo de la conquista y que un dfa será restaurada, La fiesta echa sus rafceg cn cse pasado y
se prolonga utópicamente hacia ese futuro. (Cfr. Fernando MONTES, Morir para viuir - La tiesta
aynara, en Religión aynara y cristiani¡¡no, rovist¡ Fe y Pwblo 13, Centro de Teologfa Fopul¡r, l¿
Paz 198ó, pp. a9-50). Si le damos laraz6n, notamos claramente aquf una comprcnrión lincal y pro.
gresiva del tiempo, en contra de los que abogan por una comprensión exclusivamcntc cfclica, basa-
da en el ciclo de la naturaleza y cn la cual no puede encajar la "historia dc la salvación" sin atrope-
llar o destruir un aspecto fundamenral de la cultura, L¡ mismo ec podrla coment¡rrefiriéndoso ¡ los
otros grandes mitos aymaras.
14.Cfr.I.-8. MONAST, On les croyait chrétiens - lzs aymaras, Cerf, Paris 1969, pp. 129-154,
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ge la fertilidad y la vida como un don de Dios por el que agradece, no veo aquí nin-
iún reproche qúe hacer sino el que la vida cristiana trafda al continente tal vez no ha-
!u pt"ituAo suñciente atención a esa realidad para adaptarse y hacerse más significati-
va.^Otra cosa sería lanzar la conclusión de que su religión fuera un culto a la fertili-
dad en sf.
Y en tercer y último lugar, también aquí tiene una marcada influencia en la mo-
ral del aymara su concepto-Jentimiento-fuerza mobilizadora de la armonía y el equili-
brio. Esá concepto-sentimiento-fuerza movilizadora se expresa moralmente ante todo
en la reciprocid-'ad y el don. Reciprocidad hacia Dios quien da, de manera que el ay-
mara devuelve, si iosible, con cieces. Reciprocidad hacia los demás con quienes se
siente solidario, también dando y recibiendo. Reciprocidad hacia la naturaleza que es
para él la forma como se manifiósta el amor de Dios hacia sus hijos; si algo anda mal
uttf, 
". 
porque se ha roto el equilibrio, se ha faltado en la reciprocidad y' por tanto'
hay que restablecer la armonfa y obrar con generosidad, dando'
Volveé sobre estas consideraciones en el momento de elaborar un juicio teológi;
co en la segunda Parte de este trabajo. Pero ya quiero adelantar gue una moralidad
ian exigentó podría sufrir de la viva 
-presenciá 
amorosa de Jesucristo que vino a sal-
n.no*] liberarnos de toda ley; o sel que, a primera vista, las "obligaciones" a las
que se iomete el aymara podrian parecér una verdadera esclavitud sin la presencia
vivencial de la Persona dá Jesucriito en su vida.?s Aquí está, por lo demás, cl punto
neurálgico de toda la tesis del Padre JORDA, así como de varios otros autores de los
75. At respecto, un texto de san Agustfn es muy iluminadot "Todas estas cosas (coslumbres, rítos,
i¿i^itot iro¡¿os del pogonismo) que no encuentran fundamento en.la.Sagrada Escritura ni en las
'iiiiiiiío*r a" tot ti"o2oili'íálloiipÁi,iiin"n aiquirido autoridad por la.Tradición de toda Ia
Iglesia, sirc qu" oporr""o pii á-n7 iáiitr , tl tugar ó ta costumbre, enina plurifurmidad de mani'
¡Zrtocnre" útrt iu, * ¡"'táglo vii .iue ob¡etnoi buscan, deben ser simplemente abolidas' Aunque
no cortfadígan lafe, soOriiii*an lá reti{ión que debeistan .según ei designio de Dios, libre de'ióiirorsoí 
rrrtow*t* y co|pr^o, ,iturát t-simples y.c-tarás'. (Episr.55, 19, 35, citada por
r¡onardo BOFF, /s¡¿s'a, 
";ri;;;; ;;ir;, é"i*"i6" lit"sií Nueva e¡, Iñdo-Rrnerlcan 
hess Servi-
ce, BogotÁ 1982, p 1.54)'
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cuales puedo mencionar al Padre CAIL{VIAS.7Ó
76. Cft. Enrique JoRDA ARIAS, la cosmouisió.n aymart en el d6lo-go.de .la f.e - Tegloqla desde el
rlwca,rdéuttad de Teolü.'Fó"iiniiu y Civil dé Lima, Lima l98I (tesis doctoral, sin publicar:i;ffi};i,E sim; ¡osé r,ulstÁilÁülÁí;, netisiosidad.campesina y liberación,Indo-American
Press, Bogotá 1978, passim.
Vale la pena enüesacar algunos pasajes de las colclusiones pastorales del Padre JORDA sobre el
o"lin.o h" ta esclavizacióñ ¿if"i iitó. aymaras. Dice: "[Eviiarl que la multitud de 'seres s.uperio'i;;'P;';;;d';; ii""liiiúl iliiiriiáo' ('santos') esitavicin'at pueblo que se cree obtisado a
,"rririo, a muchos de 
"ttoiiin-áíiustia 
de quedar bien pgra evitai males y obtener bienes, y con
;;;;;;í;;;eí$;^df;¿;i, 
^os,á din"ro" 
(i¿.' p. 461)' o rambién" ".Naestro puebto vive un mwt-
do mltico de exDeriencia ,óUriíoturot y estó coitentó baio la mirada de Diós; pero no ent¡cnde
2íiiliááiáifiiitfr;;;1";; ,t;Bn¿titá' muy lósicas, ctiras y ordenadas. Ia cuot no dice que no
debemos anunciartes ser¡inlilS 
"l uito, 
,iníro áe ta fe en Cristo sobre la lzy aytnaray todas-sus'o'rescriociones y exipenciai'ii'iii isptr¡us norivos. [...] [E]n ta medida, frulJngnte' en quc se clari-
'í,""' í¡lililíí"*-21iiliii ai-Ciítti ur¿to¿or tiiii y satvador totat, iró desapareciendo et te'
';Z; ¿; ,;;;i;;;¿;,'íi iáJlli li¡irivamente, de esos.seris invisibtes, o quedaráa ettos q un nivet de
sinpatla y cariño óomo trriiríttiurot t, pero sin el temor esclavizane que inspiran hoy taüas ve'
ces" (1d., p. a64).
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VI. OTROS TEMAS Y CONTRATEMAS
Si mi propósito principal fuera el de análizat a fondo la cultura aymara, cosa que
ya han hecho en buena parte los antropólogos, valdrfa la pena reducir la manera de
ser del aymara a varios temas, equilibrándolos con sus respectivos contratemas. Pues
los temas y conlratemas nos revelan los puntos de arranque desde los cuales parte to-
da la cultura. Por su importancia y su influencia en toda la cultura aymara, comencé
mis consideraciones del presente capftulo describiendo el tema del equilibrio y la ar-
monía, complementado por la reciprocidad y la dialéctica del don, confrontándolo
con el contratema del desequilibrio y la ruptura de la armonía. Quiero ahora volver
brevemente a este punto de mira y describir üan solamente dos temas culturales más y
sus contratemas: el pensamiento "seminal" y el pensamiento racional de tipo occiden-
tal; y la tradición y la novedad. :
1. El pensamlento "seminal" y el pensamiento occident¡|.77
Van KESSEL, al desoibir la tecnologfa aymara, explica que el modo de pensar
del aymara y su modo de relacionarse con la naturaleza mediante su trabajo no se
gufa por la lógica de la causa eficiente, lógica propia del pensamiento científico occi-
dental, sino que se rige de acuerdo al modelo del desarrollo biológico: por la fuerza
vital y generadora del universo divino (la Pachamama), los acontecimientos y las co-
sas brotan, crecen, florecen, dan fn¡to y se multiplican, con la condición de que exista
un ambiente favorable y sean cultivados con cariño y comprensión. Ese cariño conno-
ta la relación personal del aymara con el objeto de su Fabajo, relación repleta de afec-
to y dedicación, de casi convivencia entre él y su campo, su ganado, su casa, sus pro-
ductos y sus instrumentos de trabajo. La lógica aymara es una "bio-lógica', y esto es
lo que se enüende por pensamiento "seminal". En cambio; el occidental obra sobre la
materia, colocándose a sf mismo como fuera o encima de ella, y produciendo con su
trabajo efectos casi "m@ánicos".
Esto significa que el aymara tiene una actitud contemplativa ante tod:rs las cosas
y sabe ver en ellas como su lado interior, su alma. Por eso puede hablar a la tierra, a
los animnles, a las plantas. El mismo es parte de esa naturaleza. Asf como la Pacha-
mama es como la cara femenina de Dios dando vida y sustentando esa vida de todas
las cosas, él mismo ¡ecibe la vida de ella y por tanto debe serle agradecido y recono-
cer ese misterio de la vida en todo. Si el aymara es el "hijo primogénito" de esa pa-
chamama, las demás cosas son sus hijos menores; él es el hermano mayor y las cosas
77. Extrigo toda mi reflexión de este apartado de Juan van KESSEL, Tecnologla aymara: un enfo-
que cultural, en I-a cosmovisión aymara, UCB/HISBOL, LaPaz 1993, pp. l8?:219.'
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son los hermanos y las hermanas menores. De allf que su comportamiento hacia la
Pachamama sea el de un hijo y su comportamiento hacia las demás cosas el de un her-
mano mayor. De allí el cariño, el respeto y, sobre todo, la contemplación de la vida
que se propaga.
Consecuente de ese pensamiento seminal bioJógico, el trabajo del campo y todo
trabajo en general es una celebración del proceso de creación y renovación de la vida
y es una actividad festiva que, las más de las veces, se desarrolla comunitariamenSe y
dentro de una ritualización compctitiva. Por lo tanto, es completamente ajena a la for-
ma de ser del aymara lá actitud de dominar la tierra para poducir un valor económi-
co que le es exterior o extraño. I¿ vida perpetuada mediante su trabajo le es entraña-
blemente íntima, de manera que ha aprendido a personalizar gran canüdad de cosas:
no sólo conversa con las cosas y los animales como si fueran personas, sino que por
ejemplo los mismos cenos (achachilas) son personas que tienen su historia mftica,
representando de alguna manefa a los antepasados que le han enseñado cómo vivir y
qué conducta adoptar. Penetrando el "lado interior de las cosas", no se apodera tanto
de su naturaleza a manera de conocerlas objetivamente, cuanto que sintoniza con
ellas para hablarles y luego interactuar con ellas con respeto y cariño.
Sin embargo, el aymara no es ingenuo, ni ajeno a lo práctico' Y aquf entra una
buena dosis de cieno pensamienüo que llamarfamos más objeüvo y más próximo a la
mentalidad occidental. Es el contratema que equilibra la fuerza del tema del pensa-
miento seminal. Ese pensamiento permitió que el aymara aceptara muchas técnicas
europeas en su vida y oabajo. Sin embargo esa aceptación no puede ser acrftica sino
que debe pasaf por el ajuste dictado por los pafámetros culturales propios. Al respec-
to Juan van KESSEL escribe un apunte que nos ilumina sobremanera a la hora de pre-
tender comunicarle cl mensaje y la vida cristiana: "1¿ innovación del sistema autócto'
no con elementos técnicos originarios de afuera, enriqueció el sístema aymara' a con'
dición de y en la medida en que estos elementos técnicos exógenos luyan podido ser
asimihdos e inc orporados" .78
7E. Juan van KESSEL, Tecnologlaaymlra: unenfoquecultural,e¡lacosmovisiónaymara,UCBl
HISBOL, I,airaz 1993, pp. 216-21?--Por otro ladó, van Kessel tiene varias diatribas conr¡ los ¡tro'
pellos culturates realizarios por los promotores y desarrollistas dc Occidcnte; el siguientc pasajc pue'
ie servir de ilustración, cuañdo concluyc un párrafo completo de un listado de consecuencias negati-
vas de la introducción forzada de técnicas modernas de desrnollo; "Todo esro, agregúo a la ano'
gancia propia de los pontlfices y rcólitos de la tecnología modertu y su innato etnocenÍismo, eryli'
óa et nenósprecio y'el deípresiigio que pesa actualminte sobre los valiosos restos de Ia ucrclogta
qymara y sus practicantes," (o.c., p. l9l),
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2. La tradición y la novedad
Al hablar del idioma aymara, ya insinué como una hipótesis toda la fuerza de la
tradición en la cultura aymara. También aludf a ese terna hablando de la organización
social donde hay personas tácitamente encargadas de velar por que se cumpla la tradi-
ción de los antepasados. Por otro lado, en toda cultura la tradición ofrece seguridad al
pueblo porque ha demostrado su validez por el éxito, relativo por cierto, que ha teni-
do a través de los siglos, de manera que el arriesgarse en caminos nuevos, abandonan-
do en parte los caminos tradicionales, expondría a los integrantes de esa cultura a peli-
gros muy temidos por ser caminos desconocidos. Además, el abandono de la tradi-
ción a favor de algo novedoso es infringir en algo la sabidurfa popular celosamente
guardada y transmitida por los mayores a los jóvenes.
Es por esas razones por las queel paso de lo tradicional a lo novedoso entre los
aymaras se hace por lo general muy paulatinamente y por partes. O sea quc el cam-
bio, por una parte, es muy lento, en algunos casos pudiendo prolongarse sobre dece-
nios o incluso siglos, realidad que debe tomarse en cuenüa a la hora de hablar de evan-
gelización, cristianización o inculturación. Y por otro lado, normalmente nunca se
evoluciona a partir de un abandono de toda la tradición en bloque, sino que se van
ensayando pequeños abandonos parciales sustituyéndolos por innovaciones también
muy parciales.
La tradición se expresa en toda la cultura y sus manifestaciones, sobre todo en
las costumbres. Es tan fuerte que a veces se sigue una costumbre sin saber explicar su
razón de ser ni su origen. A los ojos poco aculturados a la manera de ser aymara, se-
mejante extremo puede parecer irracional. Pero es totalmente racional simplemente
porque la Eadición ha dado sus pruebas de éxito (relativo).
Sin embargo, notamos en ciertos ambientes de la cultura aymara algunas dejacio-
nes parciales de la tradición a favor de la adopción de nuevas maneras de ser y de ha-
cer. Se trata aquf deljuego de fuerzas entre el tema y el contratema. Esos abandonos
de lo tradicional no se sienten como abandonos como tales, sino como transformacio-
nes. Se notan ante todo en las migraciones a las ciudades. Ciertas actitudes muy anai-
gadas en el campo, con sus expresiones correspondientes, se transforman en la ciu-
dad dando origen a nuevas manifestaciones culturales e incluso a nuevas organizacio-
nes sociales. Este fenómeno ha sido poco estudiado, pero es una realidad innegable
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que está tomando proporciones nuevas en estos últimos 20 630 años.?e
Pero no sólo se nota este fenómeno del paso de lo tradicional a lo nuevo en las
migra"iones hacia las ÁOu¿"r sino que se di también en un nuevo deseo de los ay-
,¡u?ur puru ,,modernizar" sus pueblos centrales del área rural. Ya se podrfa pensar
qu. ,r uuun¿ono de los términos tradicionales para designar a las. autoridades nativas'
adoptando la nueva t"nninotogia sindical, va en el miimo sentido' Pero un estudio
más a fondo es la tesis doctoral del religioso antropólogo Gilberto PALTWELS' Anali-
za el fenómeno de la modernización en la población áe Turco del Departamento de
oruro, insinuando con argumentos de peso que esa nueva realidad, que data de unos
30 años, no se limita a eie pueblo sinó que le extiende a muchas otras poblaciones
rurales. Su argumento pi""ip"i .t fa tran;ición que se noüa del''modelo arriba-abajo"
al ,,modelo 
""nt 
o-p"rii".iuiid"l "rirt"ta de cargos y fiestas" l".l" t" "asamblea del
pu"Uto', de una "iá"otogá étnica y religiosa" hicia una "ideologfa del desarrollo" y
de una "economía de sutsistencia"'hacia-una "economía del progreso".8o
En ambos casos mencionados arriba, las consecuencias tienen una importancia
enofTne para los agentes de cambio que acompañan a los aymaras en su nueva búsque-
da. Pero considero particularmente alarmante el fenómeno registrado en el caso de
las rnigraciones, ya que éstas se hacen cada vez más masivas y con gente joven, m¿ls
dispuesta a lanzarse 
"n "*oyot 
novedosos. Allí creo que el abandono de la tradición
o, si se quiere, su transformáción y adaptación a lo nuevo, ya no tiene- un ritmo lento:
al entrar en conracro 
"on 
la grun.iuOáO y con otras culturas, entre las cuales tiene
muchísima influcncia la cult-ura moderna occidenüal difundida por los meüos masi-
vos de comunicación ,o"iul, se trata prácticamente de desarraigo cultural y riesgo de
pJrOiAu de identidad. Si éste es el caso, significa mucho dolor en las personas que no
son ni una cosa ni la otra. Los que los acompañan tienen allf una tarea muy grande 
y
humanitaria, no sólo para haceimenos doloroso el reencuentro de una identidad 
pro-
pia, sino para que 
"ro 
i¿"nti¿u¿ pueda salvar algunos valores centrales y aspectos cla-
ve de la cultura aymara qu, noi" dan o se han perdido en otfas culturas, El aymara
7g. un estudio parcial, relacionado con la fiesta del señor del Gran Poder, que se ha hecho 
en la ciu'
dad de La paz, se publicó ;X";;ÁLBO_yJytattas.piBISWnRK, Los jeñores del Gran Poder'ó:,;;;; i;;iüri i"p"l.lüi;; ié86. Eí Pad¡e Albó lo menciona en IÁ experiencia retisiosa
aymara(manuscrito),I-araztsae,diciendoque,paraelaymaraurbanizadoque.en|amayorfadei#;ffi;;ffiÑíó-.d;;n 
"oá"r"¡-t", lá Uóna 
y sus productos han sido Sustituidos.por el di'
;;ü;;;ilfiqili ¿.r óü,iii"lresuüir¿oav uóa vivincia religiosamucho más próxima a la
,"li;i'"rfi;d ñpuiar de *rü"ú%rtf 
"..ión 
l"tinoamericana, donde el Cristo del cristianismo apa-
rece más explfcitamente pero puede ser nuevamente eclipsado por esos otros móviles de la celcbra-
ción (Cfr. sobrc todo P. 25).
g0. cfr. Gilbert PAUWELS, Dorpen en gemeenschappen in de Andes. socio-culturele veranderin'
ááiü'aáit"íiáÁ"Áy^oráiÁJó6, ü".i"ü rs$, pa'sirm. Existe una rraducción ¡necanografiada en
castcllano.
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urbanizado deberfa poder seguir siendo aymara, aunque adaptado al ambiente citadi-
no, y dar asf su contribución enriqueciendo el diálogo intercultural y la convivencia
humana y social pluricultural.
98
EPITOGO
Mi interés principal en este trabajo, lo repito, no es el de la presentación de la cul-
tura aymara, siño el de su profundización y "enjuiciamiento" desde las conclusiones
de la ántropología y desde la reflexión teológica (en la Segunda Parte) con miras a in-
tentar sacar algunas conclusiones iluminadoras para esbozar unas cuantas pautas pas-
torales (en la Tercera Parte). Ese propósito explica por lo menos en parte las deficien-
cias de que cielamente adolece esta Primera Parte.
Habrfa podido recurrir a crónicas coloniales y a otros investigadores de mucho
peso. Pero preferf privilegiar a los estudiosos que, por su situación concreta, reunfan
isencialmeñte dosiualidades: la de ofrecer un buen conocimiento o experiencia de la
cultura aymara actual, por una pafe; y la de estar implicados al mismo tiempo teoló-
gica y pastoralmente en una iluminación de esa cultura p¡¡ra acompañarla en su evolu'
óión.'fieco"ntemente, los antropólogos culturales se limitan a constatar por su investi'
gación la forma como se configura una cultura determinada, pero no van mucho más
áUá intentando encauzar y acompañar más adecuadamente su transformación; ade-
más, a la vez, muchos de ellos se quedan en un análisis del pasado, análisis estático
que explica en buena pafe la realidad cultural actual, pero que üende a "fosilizada"
sin proyección hacia á futuro. En cambio,los investigadofes que son al mismo tiem-
po ieólogos y pastoralistas, a la vez que hacen un análisis serio, también tienen en
mente una posible acción benéfica por esa cultura'
Sin embargo, al terminar mi presentación de la cultura a)¡mara, quiero disculpar
una posible interpretación inexacta y, quien sabe, subjetiva de los autores consulüa-
dos. Tal vez una extensión mayor me habrla permitido una mayor precisión. Pero'
por un lado, mi presente trabajo no me permite desproporcionar más esta Primera Par-
te y, por otro lado, las siguientes partes ciertamente irán precisando varios puntos'
sobre todo la primera sección dc la Segunda Parte que volverá a tocar la mayorfa de
los aspectos yá mencionados, pero desde la teorfa iluminadora de la antropologfa cul-
tural. Conscientc de todas esas limitaciones, tengo la esperanza de que mi presenta-
ción no es del todo distorsionada y por lo menos puede dar al lector menos expuesto
a la cultura aymara una idea bastante cabal de su temática. Si en eso tengo la razón'
estoy satisfecho porque habré alcanz¿do mi objetivo.
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Ya hemos visto en forma muy condensada en qué consiste la cultura aymafa' o
por lo menos algunos de los aspCctos más centrales y mÉs profundos de la misma.
bon 
"rtu 
síntesiJapretada, preteñdo que es posible comprender ssa cultura sin necesi-
dad de detallar todás sus manifestaciónes y expresiones, tafea por lo demás imposible
en el marco del presente trabajo, pero que vienen haciendo innumerables investigado'
res a quienes se puede consultar. Por otro lado, las manifestaciones culturales' como
lo veri más adelinte, sólo nos proporcionan el qué de la cultura, mientras las organi-
zaciones e instituciones de la iomunidad cultural y la rafz de la cultura y alma del
pueblo nos explican los porqués de esas manifestaciones.
En esta Segunda Parte quiero iluminar esa realidad de la cultura con el objeto de
sacar algunas ónclusion"silara* y dar ciertas pautas para orientar la acción, en la
TerceraFarte. La iluminación proviene de dos vertientes: la antropologfa cultural y la
teologfa. Con criterios lo más óientfñcos posible, esa iluminación me perrritirá enjui-
ciar lá cultura aymara en el momento p¡esente de su diálogo con la fe y, sobre todo,
no pocas prácticas pastorales del pasado reciente y de hoy'
Desde la antropologfa cultural, comenzaré con una descripción de lo que es la
cultura en sus tres nivelJs, luego explicaré cómo se inrcgran esos niveles paa fommr
un todo coherente, y finalmenté haré un breve análisis de los procesos de transforma-
ción culfural que se dan constantemente en toda cultura viva. En esta primefa sección
(A) utilizaré prioritatiam"nt" la antropologfa cultural, pero apfovecharé tanbién para
introducir muchas consideraciones teológicas ya que se trata ante todo de una antro-
pologfa misionológica.
En ta segunda sección @) de esta Segunda Pa¡te, haré un repaso somero del ma-
gisterio ecleJiásüco en esa materia, deñniré lo que se entiende por inculturación e in-
t'enta¡é fundamentarla teológicamente. Con esto, tendré abierto el paso pna conclusio-
nes, sugerencias y pauüas pastorales que reuniré en mi Tercera y rlltima Parte.
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CAPITULO 4:
QUE ES CULTURA
Se han dado muchfsimas definiciones o dcscripciones de la cultura y la diferen-
cia entre ellas refleja el propósito, a veces ideologizado, de quienes-la describen' En
este sentido, si adopto una descripción con preferencia a otras posibles, también se
me puede tachar de ideólogo ya que nadie escapa a semejante.juicio en esa materia'
Sinimbargo, se trata de mintener viva esa conciencia de las ideologizaciones para
tratar de reducirlas a un mfnimo. Pues, aunque es inevitable cierta ideologización, no
todo es negativo en lo gue nos aporta la antropologfa, sino que más bien es mucho
más lo positivo y, 
"n 
oé sentido, debe ser mucho más aprovechada esa cienciaen la
pasüoral eclesial.sl
1. Ibes niveles de l¡ cultura
Antes de recogef en una descripción lo más englobante posible.los elementos
que componen lo que entendemos por cultura, paso a detallar esos mismos elemen-
tos.
La antropologfa cultural reconoce tres niveles de la cultura. Un primer nivel con-
siste en formis oifmbolos culturales, sin su significado. Es la expresión más visible
de la cultura, pero que no se llega a comprender cabalmente sin tomar en cuenta loS
otros dos niveles. Esas formas ó sfmbolós responden a las preguntas de qué, quién,
cuándo, cómo. Pero no explican el porqué. 
:
El segundo nivel son las funciones o el significado inmediato_de los sfmbolos: la
lógica, elientido y otras relaciones que subyacen a las formas visibles del primer ni-
vel y que las conectan entre sí.
El tercer nivel es el "alma" de la Cultura, su psicolOgfa prOfunda, sus Conviccio-
nes profundas, sus valores fundamentales y sus impulsos y afectos básicos: los pun-
81. En todo este capftulo, asf como en toda esta parte de_iluminación ¡nüopológica, sigo muy de cer-
;üq*;á" ilUzsbi¡r -n sus capftutoi 5, 6 y 7 (pp. 133-373). Lo llPlemento con lEN'
ibm,-frÁnnlS y muchos teólogos y pástoralistas-{ue o'fiecen su tfatamiento tnryPlÍ,-qiT:,9-f-t:ñ;; j: luzB vi¡r, rw chur;h añ¿ cultures - New Perspectives in Missiological Anthropotogy,
ó;bi; iil"kr, N"w yór* rgrial iull¡JtEt'¡'roRl, Antropoiogla cultural,Hetder, Barcclona l98l;
r"r.*i" lrnlinls, L'evotuzliie iel pensiero antioptogiio --It¡w storia dclla teoria delh cultura,
Societl editrice Il Mulino, Bologna 1971.
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tos de ananque de sus raz¡namientos, reacciones y motivaciones' que dan la explica-
ción más profunda de los niveles anteriores; o sea, los puntos de arranque en el pen-
sar, el sentir y el actuar.
Para comprender mejor esa realidad que nos apofa la antropología cultural, utili-
zaré una imagen. Ya que se trata de una imagen, o una comparación, habrá que tomar
en cuenta que, al mismo tiempo que ilustra, puede también desviarnos en varios
aspectos. Como lo decfan los antiguos, "todo eiemplo, o toda imagen, coiea". Peto
siendo consciente de ello, podré puntuali'¿ar las diferencias y asf mi descripción de la
cultura podrá captarse más fácilmente.
Escogf la imagen del árbol. La encuentro más titil y más ilustrativa que otras imá-
genes posibles porque, como el árbol, la cultura es viva. Además, tanto los teólogos y
él magisterio eclesiástico hablando de cultura, cuanto los antropólogos, utilizan fre-
cuentemente un vocabulario botánico, como por ejemplo sembfar, crecer' fecundar,
podar, injertar, savia, rafz, tronco, ramas, hojas, flores, frutos, etc.
De esta manera, el primer nivel de la cultura corresponde a las hojas y las flores,
y también a los frutos. Es lo que se ve inmedialamente al mirar un árbol. Las formas
culturales son de la rnisma manera las que se ven inmediatamente, sin prestar aten-
ción a sus sopoftes y conglomerados, ni a su origen. Por supuesto, no hay hojas ni flo-
res que no estén Sgportadas por ramas y por un trongo, y no hay ramas o tronco que
no encuentren su Soporte último y su misma fuente de vida en una rafz. De la misma
manera en la cultura, las formas y los sfmbolos inmediatamente visibles no tienen su
explicación en sf mismos, sino que deben desvelar su sentido solamente cuando baja-
mos al segundo y al tercer nivel.
Por lo tanto, en el primer nivel de la cultura, se sitúan todas las expresiones y
manifestaciones visibles de la cultura, pero sin relacionarlas entre sl, sino tomadas ais-
ladamente. Son también todos los productos del esfuerzo humano (instrumentos de
trabajo, técnicas, etc.) que permiten al hombre transformar su ambiente físico y mate-
rial en un ambiente más agradable, más domesticado, más humano.
El segundo nivel de la cultura corresponde, en la imagen del árbol, a las ramas y
al tronco. Asl como cada rama sopgrta y Orienta un conglomerado de hojas, flores y
frutos, asf hay en la cultura conglomerados, que llamarla más bien "esferas" cultura-
les, esferas dó la vida humana, que se distinguen de oüas. Es en ese segundo nivel en
donde se sitúan los conglomerados más significativos de las manifestaciones cultura-
les del primer nivel: toda la organización social, las instituciones y demás estructuras
que adopta el grupo para su convivencia humana. En ese nivel situamos todas las es-
fbras de la ex¡itencii humana y social (sistemas de gobierno, de educación, de fami-
lia y parentesco, de legislación, de organización laboral, artfstica, religiosa propia-
menti dicha, etc.). Son conjuntos subyacentes, no tan evidentes como las hojas y los
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frutos, pero detectables por un análisis más profundo, que dan una primera expüca-
ción del sentido de las hojas y frutos visibles.
Finalmente, en el nivel más profundo se ubican la cosmovisión, la religión pro-
funda, las creencias y los mitos. Allf se delect¿n la mentalidad del pueblo, su ideolo-
gía y filosoffa de la vida que le inspira todo lo demás, sus convicciones profundas,
sus valores fundamentales, sus afectos e impulsos básicos y rectores de la vida del
grupo. Se trata de la psicologfa propia de la sociedad que subyace a toda su cultura,
donde se detectan las premisas fundamentales, las actitudes emotivamente cargadas y
los puntos de arranque en sus razonamienlos, reacciones e impulsos. En una palabra'
es el "alma" misma del grupo, como su fuente de inspiración, que proporciona la ex-
plicación más cabal de su cultura.
Algunos estudiosos se refieren a ese nivel con la expresión de "ethos" cultural.
Es en este nivel de la cultura donde sc encuentran las respuestas peculiares del grupo
cultural a las preguntas cruciales y últimas de: ¿de dónde venimos o cuál es nuestro
origen?, ¿a dónde vamos, o cuál es nuestro destino, nuestra vocación?, ¿qué sentido
(en ambas acepciones de significado y dirección) üene nuestra existencia?, ¿por qué
existe el mal y el sufrimiento?, etc. En la imagen del árbol, este tefcef nivel corres-
ponde a laraí2, de la cual la planta saca toda su vida.
Frecuentemente, entre ciertos antropólogos y sobre todo entre los etnólogos de
unas décadas atrás, se acostumbraba invesügar las culturas queddndose en una des-
cripción de los dos primeros niveles, cuando no sólo en el análisis del primer nivel.
I¡s resultados de esos trabajos no alcanzaban a dar una explicación cabal de la cultu-
ra y se prestaban mucho más a ideologizaciones, conscientes o no, de las cuales la
más frecuente podría ser una actitud estática, no queriendo que nadie toque la cultura
estudiada por considerarla un derecho del grupo humano, y olvidando que toda cultu-
ra es viva, evoluciona y cambia, y por tanto imás vale orientarla hacia los cambios
más adecuados en vez de pretender detenerla en el tiempo, lo que significarfa su fosi-
lización y muerte. Tal vez esa actitud tiene su explicación en los estudios de la antro-
pologfa cultural arqueológica que versaron sobre las culturas extintas. Digo bien que
tal actitud es estática, en contraposición a una comprensión más dinámica de la cultu-
ra, por no decir una actitud extrítica de asombro calificable de anEopologismo folkló-
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rico.E2
Ese tercer nivel de la cultura ha sido reconocido por todos los antropólogos sola-
mente en las últimas dos décadas. Ya hablaba de él Ruth Benedict en los año 30 (ver
82. Son ante todo los ctnólogos del pasadolos que sólo se atenfan a recog€r y clasifica¡ los aspectos
más visibles y más directamente analizables db las culturas de las sociidaies más primitivis. Su
afán consistfa en acumular la mayor cantidad de datos sob¡e esas sociedades más sirñples, más ho-
mogéneas y rneno-s influenciadas por otras culturas y por la cultura técnico-cientffica móderna, supo.
niendo que, si podemos comprendcr esas culturas iimples, podrfamos luego aplicrrlo también a'las
culturas actuales mús complejas. Partfan del presupueslo de un determinisño ci¡ltural, matizado ¡u€-g! Por cl funcionalismo cultural: si dos o más socledades primitivas, separadas y sin contacto entre
sf, se encuentran en condiciones matcriales y ambientales-idénticas o párecidas, su ambiente mate-
rial les determinará a elaborar aproximadaménte las mismas cre¡cionejculturates; pues, sus elabora-
ciones cultur¿les y sociales responden a las ¡ismas necesidades fundament¡les icl hombre. Esos
e{nólogos no pasaban r-nás allá del nivel material y organizativo.social: las neccsidades biológicas
de metabolismo, sexualidad y defensa exigirfan una misma respuesta tecnológicr (aunque muy-sim-
ple); y las necesidades de organizarse para la satisfacción de ésas necesidadés biológiias exígirfan
una misma resPuesta institucional dc organización social. Se apresuraban en rccoger ius mateáales,
sin dcdica¡se a un análisis más profundo, porquc esas sociedades simples y sin óonmminación det
mundo moderno ya estaban en vfas de desaparibión rápida.
Sin embargo, observaron pronto que frecuentemente dos sociedades distintas colocadas en una situa-
ción idéntica o muy parecida elaboraban esquemas culturales muy distintos. Nopodfan explicarse
en esos esq-uemas da¡rmiqfsticos y funcionalistas materiales esas grandes dife¡cnóias de reaiciones
,culttyafcl, hasta que R-uth Benedict propusiera la idea del "modeloñ o del "patrón cultural" Qtattern)haciéndolo depender de una necesidad nueva y más proñrnda, la necesidad de situarse intétectual-
mente cn la realidad, o sea l¡ necesidad de sentido, explicando asf cómo es posible que sociedades
colocadas en situaciones materiaies y ambientales iguaies o semejantes pudiéran dar iespuestas cul-
turales distintas porque el ingenio humano tiene mulhas m¡ner¡J disünias dc dar sontido a su exis-
tencia" hro de hecho Ruth Benedict se quedaba dem¡siado con la idea de patrón cultural como "caf-
do del cielo",.o sca sin_ex_plicación_ cabal, y son sus sucesorcs los que lo hicieron depender de las
necesidades "intelectuales" como tales, y es ante todo Rdph Linton,'con otros, quien füe precisando
esa idea y diversificándola de acuerdo ala situaeión concreta de c¡da miembro dc h sociádad en es-
tudio. Nórese qne, mientras los estudiosos se quedaban con las respuestas biológicas y organizativo-
sociales de la cultura, sólo estudiaban lo que hoy llamamos "civiliiación"; y al íncluii hirespucstas
intelectuales o "espirituales-" recién se reñeren propiamente a la cultura. efr. los tres antroiólogos
citados arrib¿, frc1o especialmente, en forma más rósumida, Tutlio TBNTORI, Antropologia cultu-
ral,Hader, Barcelona 1981, pp. 1G63.
Sobre la insuficiencia de la idea de modelo o patrón cultural de Ruth Benedict, en cuanto que ese
patrón cra para ella como "cafdo del cielo" y no bastante relacionado con los otros niveles de la cul-
tura ni suficientemenle una consecuencia de la necesidad "intelectu¡|" de dar sentido a toda ta vida
de la sociedad, TBNTORI dice por ejemplo: "It antropologla parece ignorur esta interacción len-
qe lodls las partes dc un contexto social-culturall . No ienei prisente la-entretejedura y el muná in-
tluJo-de elementos de naturaleza diversa que constituyen ndo sístena sociat i;npide vér los comple-
ios-dilumismos en qu9 s? realiza el deveiir soclal liotor de este devenir es, pára Benedict, el ;mo-
delo cultural', controlador increado de una realidad a la que impedirla cualquier va¡iación. Cuál
sea su o-rige1, no se sabc. Este ltmite bloquea lafascinación de la imagen benedíctiana, en la que
la problemótica cienllfrca parece transformarsi en poética de ta huianidad. (Tutlio TENIORI,
Antropologla cultural, Herder, Barcelona 1981, p. 82).
n0
nota anterior), pero sus obras fueron poco divulgadas y se tradujeron a otros idiomas
solamente a partir de 1960. Otro antropólogo (estructuralista) que abordó posterior-
mente la consideración de la raíz de la cultura, subyacente a todo lo demás, donde
ubicaba el mito y la religión, fue Lévi-Strauss, pero esos trabajos datan tarrbién de
los años 60. Probablemente por esa razón el Concilio Vaticano ll (1962 a 19ó5) y
también Medellín ( 1968), hasüa cierto punto, fttera de mencionarlo de paso, Io aprove-
chan relativamente poco. Además, el Concilio tuvo como punto de referencia pf€pon-
derante la cultura nóratlántica secularizada, que extirpaba delarafz de la cultura todo
lo religioso para reducirlo a una expresión casi "exótica" (o por lo menos privatisüa e
intimiita) de1 primer nivel, prevaleciente ante todo en las culturas ancestrales o "atra-
sadas" que artn no habfan entrado en la modernidad. En cambio Puebla (1979) se vale
mucho á" 
"re 
t"rret nivel de la cultura y asf restablece lo religioso como algo absolu-
tamente central y radical en toda cultura, y que influye en todos los niveles y en todas
las esferas de la vida (no solamente en la esfera estrictamente "religiosa").
Se puede hablar también de tres niveles en otro senüdo más o menos coincidente
"n "uut 
to que la cultura de un grupo es el resultado de su ajuste al ambiente físico' al
ambiente social y al ambiente mental o del espfritu. Asf se habla de "cultura material"
en el primer nivé1, de "cultura social" en el segundo y de "cultura simbólica" en el ter-
cero.83
Esta explicación de la cultura corresponde mejor a lo que entiende Puebla por
cultura: la fórma peculiar como un grupo social culüva sus relaciones con la creación
(el ambiente ffsico: la cultura material), con los demás hombres y mujeres (el ambien-
E3. Véase Franz DAMEN, lla cia una teologla de la ineulnración, en Yachay 10, pp. 4l'?8' Univer-
sidad Católica Boliviana, Cochabamb¡ l9'S6; o también Hacia una teologla de la ínculturación,
Conferencia Boliviana de Religiosos, La Paz 1989.
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te social: la cultura social), y con Dios (el ambiente mental: la cultura simbólica).s
Si se reduce la cultura únicamente a los dos primeros niveles, en resumidas cuen-
tas su realidad coincide prácticamente con lo que se entiende por "civilización". El
concepto de civilización no abarca el tercer nivel (que es el más significativo) y, por
84. Entre otros, además de los autores citados en la nota siguiente, MIFSUD describe la cultura co-
mo la-construcción significativa de ta relación del ser humano con la n¡turaleza (dimensión técnico-
económica), con los otros seres humanos (dimensión socio-polltica) y con la totalidad de sentido
!um31o (dimensign reliejoqa). cfr. Tony MIFSLJD, Ethos y culnra, ei cultura y evangeliución enAmérica latina, ILADES, Ed. Paulinas, Santiago 1988, p. 167. Por su lado ZUIín¡.¡ ¿escibe la cul-
tura en trcs cfrculos concéntricos. comenzando por lo más profrrndo y terminando cn lo más exterior
y.visible: l) Un centro dc intangibles: creenciás básicas é ideales, ieologfa natural, filosoffa dc la
vida, respuesta a las preguntas ranscendentales, firerzas motivadoras profúndas; 2) El cfrculo de las
estructuf-as: lo que subyace a todas las instituciones de la sociedad y que permite enfrentar tos pro-
blemas dc la vida; son los ordenamientos (arrangements) para el gobierño, la polftica, el cultó, la
economfa, el matrimonio, la familia, la educación, el descanso, el arte, el trabajo, etc.; son influen-
ciados por la geograffa, el clima, la abundancia o escasez natural, la historia, laihazañas, tas capaci-
dades natu¡ales, los talentos naturales, las ignorancias naturales (el ingenio y la idiosincrasia)i son
los patroncs-o moldes de conducta subyacentes a todo; pueden variar de una cultura a otra, aunquc
los intangibles de cada una puedan ser casi equivalentel; esas variaciones y diferencias vicnen de
las influencias distint¡s dc la historia y las circunstancias materiales; son traáición; allf apareccn sin
se¡ vistos visiblemente los presupuestos o asertos (assumptions), las actitudes, los aboidajes y las
expectativas sociales: y 3) la circunferencia de lo tangible:'elementos visibles de la cultura, cosium-
bres, hábitos, esülos, ritu¡les, prácticas, usos de lo material, arquitectura, afe, danza, etc. Cfr. Thco-
dore F. ZUERN, The Preservatíon of Native ldentity in thó Process of Inculturation, as Expe-
ricnced in American Indian Cultures, en On Being Church in A Modcin Society (Inculturation:
w^orking Papers on Living Fairh and culture 2),po. l-ll,Pontiñcal Gregorian university, Roma
1983.
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lo tanto, es relativamente poco lo que aporta al concepto de cultura'85
85, Muchfsimos otros autores tfafan ap¡oximadamente de la misma manera de la distinción ente
"i"¡íiiá"i0" i.uttura. 
ver pói;jñüVfl qoNcAR, Christianismc c9ryne!9i et comme cultu'
re, en Evangelizzazione t\lUiii -'Atti del Congresso Internazionale Scientifico di Missiologia?;i;:;t:l;;;;;i;1fis¡itólitÚiú*¡.* u"r,iversity press, Ed. Alma Marer, Roma te76,pp.
b:i:ij¡;'Á"ib"i FonN¡nr, biil'¡'ai¿'*¡t¡.t¿;lgr!ti" de ías ido@rtas. ExplanaciónfiIosófica, d3s'
de paul Ricoeur, Ae U ¡rteliül nniizíi*á ¿rI Docuncnto de Puebtain Relígiónv Culura'Do-
cumentos CELAM 4?, Bogotá 1981, pp. 274-27.5;Ab;; METHó¡-fennB,'¿, ía modernidad:'tiü|á-l-rll**,i"ri"i,uít"'¿i to riitiro,Seminario de Bogotá (14-17 de febrero de 1989)' Docu-
mentos CELAM r r +, sosoü ióéó;:t8; i;t tramsup, eíy"t 'i c."19t19, en Cutnra v-e-vange.tizt'
ción en América htina,¡-j}je1iü. i"úú".í Santiago int. pf' f O+tó7;Théoncste NKERAMI-
H!GO, Ir création 
"o ^r'loli¡i¡ii iitá revátorisaíion d'uni óuhure, en L'inculturation 
et b sa-
;;;; dr; ;";l;; tiir"u"iáili-'' ftli"i tu, rocnalité de ta ¡encontre entre Iafoi et les culturcs
4), Université cregor,"nn"] ñá.. ile¡, ;-¿o; ell$J qunnELLo' Morale-cristiana e culure'
íÁli6m;ibzs,[p. r r viz; iiLt"lgio.i cÁlrÑo, ü evansetiutción de.Ia cutura' Ed' Trfpo-d;,¿;;;; iérsiii; r¿_isj iamuienlndirecramenre, explicandó lo que es civilización, Fr¡ncesco
óóñÁó1ó, F¡loiá¡o r rri;; -'it:'tü;;ío;i pi"pgayiytü at concenó di íncutturazione'en Incut¡u-
*r;;;;;rtí; ¡;á; ! iassi ^trr¿üíil,*l¡ í..,|¿.ao ¿t sartolomeo 
Gene¡o, g(t. Dehoniane, Napo-
iiieát-,;il¡i:¿z; y n1?rá'5üriírr-ón,'iisiifrtlto e tiniti detta'cristanizttzionc' d¿lle cutnre,en
Evansetizwzione e cutturi lltriari Qitli*;yo llterruziorcle Scientifico diMíssiqlo1ig^$ona f
12 ottobre 197il,¡omo l, Ur'f¿"¡ana Úniieisity hess, Ed. Alma Mater, Roma 1976' p' 1t8'
DONADIO explica la "civilización" como una ideoloCfa de la razón iluminlstica que' en vez de l¡
idea det controt divino d"t;;;,il;-p.;; h manipulición insbumental de la¡aturaleza y del mun-¡;ñ;;¡;i hombre, mi¿¡unt"'nut'uas formag riel saber-y del tabajo, de división de los roles v
funciones, introducidas ."iiüt ftl 
"ifit.s de la actividad 
humana y.la organización socisl' A eso'
seqún los Dromotores de .;"ñiiil;ñ;;l ñáy qg" darle lamayor áifusiól' De ahl' el etnocentris-
ilfi, ü;l:" ffi¡;:;ñ;A-or tulioralér iíferiores, subalterñas.-o auxiliares,cs "acultur¡I" o in-ilüilt q"i 
""it"i¡rnü;;; b¡;ñt; salvaje yhay que civilizarlo. 
cfr. Francesco DoNA-
OlO,h¡tií"¡" e culrura -fifk;í;ü ir"pA3u1ttfu á1afuáttodii¡tculturazione,enInculturazionc
-'í;i;l;:iá;s¡ ¡"tria¡ttüiíiá;,';'Ñü66Éartolomeo cenero, Ed. Dchonianc, Napoli lesl'
pp.4l-42.
FORNARI habla en el mismo sentido al detectar la "idolaula civilizador¡" además de las "idolatrfas
eclcsiástica y culturalista'i. tf" niió.lfOnNÁnt , Cullura, religión y f(tga de las idolatrlas' E¿-
ptarución filosófica, desde Piul Ricoeun de la intención toiat¡zidord det Docu"Ento de Puebla' cn
'i;ii¡l¿;y'¿;¡úrt, bo.urn"ntor cELAM 4?, Bosotá l98l' p' 280'
SE(MOIS explica que l¡ civilización tiende a cierta uniformización tecnológica oue todos r€cono-
cen como váüda para el bi;;;;;Ñ;anó, tn¡t aná d;ü;-ñ;..rai p¡rticulaies ¿dlas culturas' Cfr'
Á"¿'ii'3-Éuüol É, s¿er¡filiii'lu;í;i7;tit 'cristanizzazione' delli culture, en Evanselizttzione-e
ct¿Iture - Aui del Congre';;íniiínazián"ie Scienti¡io ái Uitsigtogry-(Roma, 5'12 ottobre 1975)'
;;;;'i, ui6Án¡."" Úti¡versitv Press, E¡|. Atma Mater, Roma t96' p' l18'
MORANDB subraya el contraste enlfe una visión sociológica y una visión anropológica dq la reali'
¡;¡. üúñ.n nd uUr.u ii.oit*" .inJ.t traular Oe lasiuldras-"primitivas" llamadas a desapare-
cer. En cambio, fu ."gund'a i;;"üf. óitot. como ftrentey- ralz deioda interacción social' El redu-
cir la culrura a ta tucha ó; i;;üñ.n.¡. gs .tCo indebiáo e inadecuadoya que se trata mús bieni"l 
""-ri.i-pr.."r" 
¿" l. é¡iiii"üÍ". ú;; i;¡ro MéRANDE C., Considcracíorcs. ocerca del conceP'
to de cuttura ,n pu"wo ¿)iilíi ür;;;;;;e; b sigiaosQ4: ta^cuttura de AtttedWeber,e¡ Reti'
gióny Cultura,Documentos CELANi 47' Bogotá l98l' pp' lE3-lEÓ'
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2. Un¡ definici6n de cultur¡
con esta breve descripción de lo que se entiende por cuttura, puedo recoger en
una sola "definición" todos sus elementos asf como otros factores pertinentes que ex-
plicaré a continuación. Me presto esa definición de Louis J. LUTBETAK porque la
considero más válida para mi propósito de captar lo mejor posible el fenómeno del
encuentro de una cultura con el mensaje evangélico de la lgleiia.
_ 
Lo cultura es un patrón de üde consistentc en normes y parómetros asocia-
dos a nociones y crecncias para ajustarse a las distint¡s exigencias de la vlda.
Ese patrón de vida es compartido lx¡r un grupo socirl deteniinado, es aprendi-
do por c¡d¡ individuo de ese grupo social, es sancionado pt)r un slstema de con-
ttul social y es din6mico.86
La cultura es un patrón de üdo. Por tanlo no es un camino totalmente abierto:
es un plan, como un mape para el camino, un esquema para vivir, pero que se mantie-
ne en un proceso nunca acabado de formación, en un proceso de reajuste constan_
(Viene de la página anterior)
Y}j:f{:}o antropotógico lJ9v{ggla_nroblemática se encuenra en el apartado civitiución yc.t!ty!a, según E. sapir, en Tullio TENToRI, Antropologla culnral, Herder, Barcelona l9gl, p¡í.t7-21.
!6. to-uis.f-!,u-ZnETAK, Tl¡e Church and Cultures - New Perspectives in Missiological Anthropo-
lo.gy, Orbis Books, New York 1988, p. 156 (la Uaducción es rnd). Se pueaeneñcónru otras defini-
ciones o descripciones de cultura en ios nes anüopólogos citadoi arriüa, cn los auór"s citados en ta
nota anterio-r-y cn los siguientes autores, ent¡c otios: Iucio GERA, Cufiura y dependencia a Ia luz
de la.retlexión teológic9,en strc,,uta 30, san Migucl lvl4,pp. 169-174; rónv turrsup, cuhuráy^vapr.l yn!aPrc!.!t9c..!n-ét!c! a la evangelización de la cultura, en Teólogla de la cultura,
:eminap_djlB.o_gJ!{ f la. Y É febrero de 1989), Documentos CELAM l14, Bogorá 1989, p. 134;Fernando SEBASTI"AN AGLTILAR, Lafornueión del clero en orden a la evanpe-lización de'la cut-
,:r:a'e\ De culturae evangelizatione,en semiturium 18, Roma 197g, p. 315; Éruno sEcoNDIN,
Mens:je.ey91gélico y culturas. Problenas y dinámicas de la mediaciói cutru¡¿I, Ediciones pauli-
n¡s' Madrid 1986' pp..l0'lt; Baimundo A. SIcMoNo, Cultura e pluralisno ciiiutrale,en Evange-llzttzione e culture ' Ani dcl congresso Inter¡uzionale scbntifico'di Missiobxia (Rottu, s-12 oño.
ry9 1975)' tomo l, urbaniana úniversity press, Bd. Alma i{arcr, Roma rbio, pp. 74-77;LuisUGALDE' Inculturación del Evangetio y evangelización de ta cilrura, ei ta iiiutturocián delE-yql9elio'lY Semana de Tcologfo (.t a incultura-ción del Evangelio en vónezuila, marzo-mayo de
1987), ITER, ca¡acas 1988, p. 75; óiuseppe LAaz,Nil, Laicíá e ¡npciió ii¡iiono nelte reattátemporali,Hirrice AvE, Roma 1986, pp-. g3_l0l; CoNFERENCIa gFtscopeL DE BRASIL,Rcgional Sur t (Sao Paulo),.b-cgtgqueib y Ia cultura del pueblo, catiq"eils y iinuras,iotrqi¿:
sis lattnum*icana, en Medeü{n 6t, -Bogoti 1990, p. t48; lüons. l¡on ¡ir¡uitÉióílr¡¡c'en, ¡n'rro-
luctiont^I!ryence^d'une pastorale de laóulnre, en'De cilturae evangetizntiine, ei Senircrium lB,Roma 1978,p. l9l.
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te.87
Ese patrón de vida del grupo social está constituido por un conjunto de normtst
parómetros, nociones y creenci¡s. Las normas son feglas, insúuccio¡eS o gufas que
ie constituyen en mecanismos de control, de parte del grupo, $obre cómo se tiene que
vivir. Los pardmetros de conducta proporcionan a las partes constituüvas de la cultu-
ra sus significados Y sus valores.
Se trata de un patrón de vida según el cual una sociedad se adapta o se qfusta a
su medio ambiente ffsico, social y mental. Nueva¡ncnte reconocemos aquf la descrip-
ción de la cultura adoptada por Puebla.
En su ajuste al ambiente físico, el grupo ha elaborado por su cultura las normas'
los parámetios y las ideas que le sirven para la producción de sus alimentos' pafa su
vivienda, su transporte y todos los niveles de sus conocimientos y habilidades tecno-
lógicas.
Ajustándose a su ambiente social, la cultura proporciona al gnrpo las lfneas maes-
tras dó su polftica, sus relaciones de parentesco e innumerables normas que gufan la
interacción entre sus miembros, y particularmente sus nonnas de comunicación' Sc
trata de normas absoluüamente primordiales en la labor de la incultr¡ración del mensa-
je cristiano y en la elaboración de teologlas locales.
Finalmente, la cultura provee al gfupo de las normas requeridas para su adapta-
ción al ambiente mental. Son normas que afectan su conoci¡tiento, su afte' su magia,
su ciencia, filosoffa, ideologfa y religión. O sea, se üata aqul de los patfones de pensa-
miento y conocimiento del grupo cultural.
Reconocemos aqul los tres niveles de la cultura que expliqué arriba. Puebla ha
recogido esa realidad antropológica de la cultura en la "definición" que dio de la mís-
ma: iel rcod.o particular cimo, en un puebla, Ios hombres cultivan su relrción con b
naturalez!, entre sí mismos y con Dios (GS 53b) de modo que puedan llegar a 'un
nivel verdadera y plenamente hun ano' (GS 53a). Es 'el estilo de vida común' (GS
Sic) que caracterizt a los diversos pueblos" (Puebla 38O.fa novedad que tras Pue-
bla, sicándola de la Gaudium et Spes, es la finalidad de la cultura: poder llegar a un
nivel verdadera y plenamente humano. Consideraré más detalladamente esa finaüdad
más abajo. ¡or ahóra, sigo comentando la descripción antropológica que Omé presta'
E7. SECONDIN es uno de los numerosfsimos autores que subrayan que, para no_arriesgar morir o
folklorizarse, las culturas no deben cerrarse, sino que deben abrirry y entsaf en cl diáIo8o rntefcuttu-
ral. Cfr. Bruno SECONDIN, Mensaje evangélico y cuuuras. Problemas y dinómicds de l4 mecta'
ción cul¡ural, Ediciones Pat¡linas, M¡drid 1986' p. 80.
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da de LUZBETAK.
La cultura, siendo un patrón de conducta, no es la conducta misma. Es más bien
el código mental para la conducta, un plan para la conducta, y no un plan de conduc-
ta. Esto quierc decir que la conducta fáctica, la realidad histórica defgrupo cultural,
los acontecimientos, sólo reflejan la cultura pero no la constituyen. Lo queia constitu-
ye es el plan, el patrón: algo de la mente. Asf la cultura son las reglas áel juego, pero
no es el juego mismo. En este sentido, la cultura se expresa en obras aÍelanáles-, en
interrelaciones concretas e interacción observable y en prácticas rituales y mágicas,
etc. Esas expresiones culturales, como ya lo mencioné, sólo constituyen un piimer
nivel cultural que llamarfa redundamente "expresiones" o "manifestaciones,,cultura-
les, pero no son la cultura misma. En contra del parecer de otros antropólogos, la an-
tropologfa actual reserva el apelativo propio de cultura más bien at ioolgo mental
que subyace debajo de las expresiones óulturales y que está al origen de lai mismas.
Asimismo, la cultura se refiere ante todo a lo que el ser humano aprende para vivir
más o menos exitosamenle denfro de su grupo, no a lo que hace. pbr eso, en riltimo
análisis,la cultura es un conjunto de sfmbolos y significaáos.
Ya dije que se trata de un plan más o menos exitoso. o sea que la cultura preten-
de-ser exitosa, el patrón de conducta apunta al éxito. Eso pese a que, de hechojpueda
haber en el plan algunos (o muchos) elementos irracionaies o no racionales, falsos o
que lleven al fracaso. fas culturas por tanto tienden a ser funcionales: aunque de he-
cho puedan causar problemas y dificultades en vez d,e resolverlas, no dejan de ser
"ventajosas", no dejan de llenar un propósitq por lo menos en el sentido de ser el re-
sultado de la experiencia compartida del grupo, a veces durante siglos. como tales,
por lo general, brindan una disminución de las tensiones, proporciónan la confianza
requerida y proveen la organización, el equilibrio, la seguiidad y la satisfacción que
son necesarios a la existencia humana. Ya que ciertos patrones de hecho demuestran
ser disfuncionales, este concepto de cultura prescinde ¿il exito y la objetividad de las
normas' los parámeüos o las nociones particulares, Las culturas, pretendiendo ajustar-
se a los problemas de la vida, son siempre planes o patrones para el éxito: sólo prome-
ten éxito, no lo garantizan. Y jusüamente por eso, la cultura Ls un plan de vida que se
experimenta y se mejora constantemente. De ahf mis reservas ante los estudios de las
culturas contemporáneas como si fueran inmóviles e inmutables, fosilizadas, y que
eso mismo les fuera provechoso.
- - 
se trala de un patrón único, distintivo para cada cultura. sin embargo, esa unici-
dad y distintividad no debe exagerarse hasta el punto de negar la posibilidad de la
comunicación y el diálogo intercultural. Si los rasgos humanos comunes a todas las
culturas no fueran un hecho, sería imposible la comunicación e interacción armonio-
sa-eng! Io¡ Pueblos y grupos de culturas distintas: ni podrfa existir la ONU, ni siquie-
ra la lglesia católica; la biblia no sería un libro univeisal, ni la Buena Nueva un men-
saje para todos los pueblos y todos los tiempos. pero de hecho se dan muchas seme-
il6
janzas humanas básicas, aspiraciones y valores humanos comunes. Evidentemente, se
lrata de semejanzas, no de identidades, y asf las culturas resultan ser respuestas disün-
tas y variadas a los problemas pan-humanos.st
' Es un patrón englobante en el sentido de que recubre el triple medio ambiente:
físico, social y mental-espiritual. Recubre todo lo que el individuo aprende de su so-
ciedad como parte de su plan para enfrentar la vida, sin que importe el hecho de que
eso sea bueno o malo, hermoso o feo, verdadero como la matemática o ficticio como
los fantasmas y las hadas, funcional o disñ¡ncional. El patrón recubre las respuesüas
manifiestas y visibles y las respuestas ocultas y latentes a las necesidades humanas
del grupo. Como ya lo mencioné, el plan es más que lo maniñesto y fácilmente obser-
vable, es más que los patrones de conducta. La cultura manifiesta se observa en la
manera de conseguir el alimento, la vivienda, el vestir, la ornamenüación, los hábitos
de comer, las prácticas de aparejamiento y matrimonio, la organización familiar, el
sistema de parentesco, el status y la clase social, la propiedad, las reglas de herencia,
el comercio, el gobierno, la guerra, el derecho, la religión, la magia y el lenguaje.
Todo esto que es observable y medible puede llamarse la cultura explfcita o manifies-
ta. Pero no constituye to más fundamental de la cultura y por tanto no la define. En
cambio, los porqués de esas manifestaciones observables se encuentran en niveles
más profundos y definen la cultura pese a ser sus componentes lat€ntes. Son en el se-
gundo nivel las funciones de los símbolos observables: elementos interrelacionados
tt. QUARELLO explica que en todas las culturas hay situaciones unive¡sales: las ne¿esidadcs ñ¡n-
damentales inherentes a la condición humana (rolación con el ambiente, escascz de los mcdios de
subsistencia, sexualidad, enfermedad, muerle, conflic0os de inte¡eses, e¡c.), pero que las respuestas
a esas necesidades no son idénücas, sino que varfan de acuerdo a las mrlltiples instituciones cultura-
les. Cfr. Eraldo QUARELLO , Morale cristíana e culture, LAS, Roma 1979, pp. 6l-62,
Aunque situándose en oro nivel, más propiarqente en el nivel profundo de las cuhuras, Z,AGO
muesúa cómo todas las culturas, aunque sus proposicioncs sean distintas culturalmente, sin embar-
go tiencn elementos comunes que contribuyen a la paz en el mundo: la convicción de que el ser vale
más que el tener; la dignidad o el valor de la persona humana; la fraternidad humana universal (de
ahf el respeto, la apertura, la ayuda mutua, el altruismo y la hospitalidad que frecuenternente es fa-
grada); la integración de la vida personal y la comunidad humana (armonfa enue rcligión y cultura,
entre creencia, conocimiento y acción); el perdón mutuo, sacrificios de reconciliación, medi¡cioncs
purificadoras, vida comunitaria, festividades periódicas, reconocimiento de las propins limitacio¡es
y errores, sfmbolos, ejemplo; y la existencia de homb¡es de paz por excelencia. Cfr. Marcello ZA-
GO, Relígions in Favour of Peace, en Faith, Justice and Culture - Foi, justice et culture, en Keryg-
ma S0,Tomo 22, Institute of Mission Studies of Saint Paul University, Otawa 1988 , pp. ll9-127 .
SICMOND, después de expticar las teorfas evolucionlstica y funcionalfstica de la cultura, comenta
que toda cultura permanece abierta para acoger elementos valiosos o tltiles de otras culturas y que
asf hay elementos que tienen una "vocación univers¡I", sin que esto signifique nivelación cultural,
ya que son acogidos e integrados en cada cultura "a su manera". Cft. Raimundo A. SIGMOND, C¡l-
tura e pluralismo cullarale, en Evangeliaazione e cultare - Atti del Congresso Inter¡uzio¡ule Scicn-
tilico di Missiologia (Roma, 5-12 ottobre 1975),¡omo l, Urbaniana University ftess, F¡!. Alma Ma-
ter, Roma 1976, pp, 7 6-77.
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funcional, lógica y ventajosamente; esa red de interrelaciones es lo que se llama la in-
tegración estructural de la cultura. Y son, en el tercer nivel, los puntos de partida para
razonar, reaccionar y motivar y movilizar: las premisas subyacenles, las actitudes
emotivamente cargadas y los impulsos básicos, que constituyen la filosofía o mentali-
dad del grupo. Asf la cultura manifiesta o explfcita se refiere a las normas socialmen-
te compartidas que se exteriorizan en la actividad ffsica del grupo, mientras la cultura
latente o implfcita se refiere a los patrones de creencia, pensamiento, emoción y eva-
luación. Pues, el plan engloba todos esos aspectos de la cultura.
El patrón de vida implicado en el concepto de cultura es un patrón propio de
un¡ sociedad, de un grupo cultural, no de los individuos del grupo. Por sociedad en-
tendemos una agrupación organizada, interactiva y más o menos autosuficiente de se-
res humanos que comparüen una conünuidad a través de las generaciones. No son ne-
cesarias las fronteras geográficas, pero sf el compalir de relaciones orgánicas, la dis-
tribución de papeles y funciones denl¡o del grupo, los sistemas cognoscitivos y comu-
nicativos, el control social, y otras formas de interacción sistemática entre los miem-
bros. Las sociedades desaparecen por disfunción cultural que alcanza el desajuste to-
tal, por asimilación en otras sociedades y por exterminio ffsico o dispersión de sus
miembros. La cultura proporciona a los individuos los patrones, parámetros y lfneas
maestras de conducta que son patrones, parámetros y lfneas maestras del grupo so-
cial, no del individuo. Asf la cultura se situarfa en la mente del individuo, pero en
cuanto que es la teorfa que tiene la sociedad sobre lo que considera apropiado para
encarar la vida. Es una teorfa que coincide sustancialmente con la de oüos miembros
de la misma sociedad. Proviene de la capacidad de observación que tiene el individuo
y de su capacidad de hacer abstracciones y de generalizar, asf como de su constante
proceso de aprendizaje de la cultura por la observación e imitación, la educación, la
absorción o imitación inconsciente y el ensayo y enor que es socialmente controlado
por la aprobación o rechazo del grupo. Sin embargo, ningrln individuo conoce perfec-
tamente la totalidad de la cultura de su sociedad. Ninguno üene exactamente la mis-
ma teorfa que otro. Por lo demás, la cultura permite un margen de conductas posibles
que se asemejan unas a otras. La cultura es como las reglas del juego. Ningún puga-
dorjuega igual que otro y ningún partido es igual a otno. Aunque el código subyacen-
te es la fuer¿a central que conforma la conducta, no la delermina de manera absoluta.
Quedándose dentro del margen permitido, los miembros del grupo pueden interpretar
y predecir con bastante exactitud el discurso mutuo, las acciones y reacciones de los
individuos, y asf avanzar armónicamente hacia la solución de los problemas de la vi-
da.
Pero la sociedad se ajusta constantemente, innova, y a veces obra en contra de su
patrón de vida. Los seres humanos no son robots o esclavos de su cultura. A veces
actuarán en contra o fuera de las reglas del juego, debido a una multitud de factores
posibles: son seres libres, sometidos a fuerzas y presiones polfticas, económicas u
otras; tienen preferencias personales, prejuicios, dudas, frustraciones, miedos y an-
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sias; tienen personalidades distintas con sus propias metas, sus impulsos, imperfeccio-
nes, debilidades y malicias; enfrentan catástrofes, pánico y otras situaciones para las
gue no les condicionó su cultura. sin embargo, no abandonan el patrón, sino que lo
infringen en una situación dada, o lo observan en priblico pero no en privado. Asf
vemos que la cultura no se identilica con l¡ conduci¡. El plan no es la obra hecha.
Pero se influyen mutuamente: por lo general, la cultura comanda la conducta, pero la
conducta de hecho es la que puede ir modificando y determinando el patrón cultural.
Mientras los códigos tienen demarcaciones claras y reglas nftidas, la conducta, por
ser creativa y potencialmente infinita en posibles variantes, tiene dema¡caciones bo-
rosas y una regularidad sólo estadística.
3. Cuatro conceptm: variantes que alteran l¡ conduct¡
Además de las infracciones excepcionales al plan de vida que se dan ocasional-
mente, conyiene aqufdeüenerse en una breve explicación de cuatro conceptos de la
antropología cultural que matizan las conductas de los miembros del grupó cultural.
Se trata de las idiosincrasias, los universales, las especialidades y las alternaüvas.8e
Un patrón de vida, para hacer parte de la cultura, debe representar el concepto
del grupo social acerca de la conducta apropiada. cuando se trata de un concepto pro-
pio de un solo individuo y no del grupo social, es una idiosincrasia. por ejemplo, un
invento o un descubrimiento antes de su aceptación social por el grupo, la manera
peculiar como habla cada persona, las habilidades personales de un miembro del gnr-
po' sus dudas personales, sus fobias personales, etc. Las idiosincrasias, por más que
denoten rasgos de la conducta personal, propiamente hablando no son parte de la cul-
tura, ya que ésta es de todo el grupo. Sólo impropiamente se puede hablar en este sen-
tido de "cultura personal".
Las especiatidades son patrones de conducta asignados exclusivamente a un gru-
po particular dentro de la sociedad global. Por ejemplo, los artesanos de esa sociedad,
E9. TENTORI, a ese propósito, escribe lo siguiente: "Los outores que criticaron a Benedict y avwt-
zaron¡eservas re,specto de su. concepto de 'modelo' [pbttern], pioponiendo otos concepios (,te-
ma', 'valor', etc.), no prete.ndieron superal slt postulado de un-dislrute unitario Ot ¡o t,t¡¡a¡a por
parte de todos los pertenecientes a u¡u sociedat, sino mós bien quiiieron una mctodologla mástuí-
dadosa para el conocimiento de la culnra, descomponiendo en-subunidades el'modelo'. El único
autor que planteó el probletna de un disfrute diferenciado de la cultura en el seno de una sociedad
/ae [RafphJ Linton; implícitamente con los conceptos de statusy roly expllcitamente hablaüo de
esquemas universales, especiales, alternativos, individules en la culturo ¡..,7. Sobre este tena vuel-
ven también qut?le! qlte se adscriben a la escuela de antropologla cogtoscltiva, sobre todo en los
años sesenta t...1'. Y da las siguientes referencias: R. Linton, Thé cultiral backgrouü of persorcli-
r¡ Nueva York 1945; s.A. Tylor, cognitive Anthropology, Nueva york 1969. Cfr. rullió rg¡vro-
Rl, Antropol o g la c u lt ural, Herder, Barcelona I 98 l, p. 88.
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los de una edad determinada, uno de los dos sexos, una clase social, etc. A veces algu-
na especialidad puede ser de una sola persona dentro del grupo social global pero,
para distingui¡la de la idiosincrasia, debe serle asignada por la sociedad y no por la
decisión personal y libre de ese individuo.
Dentro de los patrones, hay a veces la posibilidad de elegir entre dos d más opcio-
nes: el tipo de casa donde vivir, el estilo de cabello que se lleva, el tipo de transporte
que se utiliza, la comida ofrecida en los mercados, Ia forma de recreo y descanso, etc.
Estas distintas opciones a elección de los individuos son alternativas culturales.
Los unlversales son patrones que se espera que los sigan todos los miembros de
la sociedad: conducir un auto en EE.UU., bailar sus sentimientos en Africa, hablar un
idioma común, etc. Algunos antropólogos llaman universales a los patrones comunes
a todas las sociedades humanas, patrones fundamentalcs de la misma naturaleza hu-
mana, pero no se ponen de acuerdo sobre si tales patrones existen realmente, o si no
son más bien patrones sólo semejantes y no idénticos. Tal vez en este sentido podría-
mos llamar un universal cultural la capacidad que tienen todas las culturas de comuni-
carse y dialogar con otras culturas, asf como toda una serie de aspiraciones básicas
comunes a todos los pueblos, además de todos los aportes transculturales (buenos o
malos) que logró imponer la cultura moderna técnico-cientffica.
4. Cultura y herencia social
La cultura es supraindividual, trasciende al individuo. De hecho seguirá después
de la presente generación. En este sentido, es herencia social, es tradición. Pero no es
únicamente del pasado, sino que es de aquf y ahora: tiene un pasado y, normalmente,
también un futuro. La cultura sirve para enfrentar la vida y, dado que la vida cambia,
cambia t¿mbién la cultura: se adapta, se ajusta, se modifica de acuerdo a las exigen-
cias cambiantes del medio ambiente ffsico, social y mental, y de acuerdo a los acci-
dentes imprevisibles. La cultura es viva. Las culturas muertas son sólo las de las so-
ciedades extintas. Sin embargo, en el curso de la historia, hay elementos o detalles
que permanecen sin cambio. Se tfata por lo general de los patrones que han pasado la
prueba del tiempo. Constituyen propiamente la herencia social y la tradición que se
transmite de generación en generación. La tradición es sumamente importante en la
evangelización, porque refleja los aspectos absolutamente fundamentales del alma
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viva misma de un Pueblo.s
Estrictamente, la cultura se restringe a los grupos sociales que hablan el mismo
idioma o un idioma relacionado y que t--ienen siitemas ffsicos (económicos)' sociales
y tn"ntuf"r (de espíritu) por to mónós semejantes. La culü¡ra es además una tradición,
una herencia histórica. iu qu" ninguna sociedad tiene exactamente la misma historia
que otra ni experiencias idénticas a tas oe otfa, $u cultura nunca es idéntica a otra' En
este sentido las fronteras de una cultura coincidcn con las frontefas de la sociedad res-
pectiva.
Sin embargo se habla también de cultura en un sentido más amplio. Por ejemplo'
las culturas mÁ esfiechamente relacionadas entre sf se unen en lo que llamamos una
"ulturur 
la cultura o..¡á"ni.i, la cultura oriental. También se habla de áreas o fegio-
nes culturale, pa.u o.rilnar lulturas y sociedades distintas de un mismo territorio,
pero que tienen patrones=semejantes en aspectos significativos: e¡ América del Nor-
ie, ta cuttura esquimal,la cultura del oesti, la cultura del Atlántico"'; en Bolivia' la
cultura camba, ú cultura kolla, la cultura quechua, la culh¡ra aymara"'
otras veces se dice cultura cuando se deberfa decir subcultura. son culturas de
subgrupos que interactúan más estrechamente enfie sf que co,n el resto.de la sociedad
entera. Tienen sus propios valores, costumbres, nofmas, folklore, ritual, tradiciones y
conciencia de grupo por encima de los que comparten conla sociedad más amplia a
la que perten"ó"n. sigo"n en parte sus propiasieglas delj.uego { el parte 1a! 99 la
r"ü"¿i¿ global. Las ironteraison diffciles, a vecés imposiblas, de definir debido a
las superpósiciones qu" p dan en tos lfmites. En algunos palses ha1 centenaf,es de ta-
i"r rubg.pos qu" *ó diferencian histórica, étnica, geográficay- religiosamente' pero
qu".oñrpnrt"n un mismo espfritu nacional,_una misma identidad, historia y cultura
fundamental nacional. Á u*"t más vale hablar de cultura en la sociedad más amplia,
y de especialidades y alternativas en los subgrupos. olras veces más co¡viene recono'
cer como culturas a esas subculturas, sobrá todo si hay relativamente poca interac-
ción entre la subsociedad y la sociedad grande'
g0.McLEAN,hablandodelaherenci¡cultural,leatribuy-eUescalactorfsticasesenciales:tienesu
base en la comunidad; ,o.r"n"ia o aontenido consista en ál conocimiento y compromiso desar¡r¡lla-
dos históricamenrc en la t.ffiJ,. iií-p,ilUl" .la providencia de Dios a úavés óet tiempo; y final-
;;rüf,.¿¡if,fruiot¡¿u¿. Esl herencia iultural es-Pbr t¡nto un coniunto de valores y metas humanas
ñ;;rlt"fa;, por su pteniiiá'lái-r-ótta ¿" medida, indican el cámino hacia la formación hum¡naí";á;tñ.f$,i. o.'rftr qül',,i"."ii1¡"t.io" 
"oniste 
en reconocer a Cristo en lo anterior v asu'
mirlo p¡ra sf: de esta tnunJt-ul ii i"."E"i¡"i.i{tl 9t flg.o antiguo (de los antept¡1d9s)y.algo-nuevoiü;Jtñiil6"ü lilii¡ti,idi"auüíc esa vislón de-la cuttiia).'Cn. Georgé F -McLEAN' Cuture;;¡ l;;;;ik;tlii, 
"n 
F;i;:i;;;;;;;¿¿;¡;;;, ' Foi, iunióe et cuture' en Kerysma 50' romo
ái.l"rritui" oiMisslon St"üiJ. JS"iniPaul University, Ottawa 1988' pp' 75-91'
t?l
5. Enculturación y soci¡liz¡ción
E! natrón de vida que constituye la cultura es un patrón aprendido. El proceso de
aprendizaje de la propia cultura es lo que en antropotogfa cultural se llama encultura.
ción. comienza antes del nacimiento y no termina sino con la muefe, Además de ser
explfcita y conscientemente enseñado por los mayor€s en frecuentes ocasiones, proce-
de también por "ensayo y error" del interesado que busca su carüa de ciudadanfa en
esa cultura, sancionado por el control social de aprobación o rechazo de los demás
miembros de la misma cultura. Larazínprincipal por la que un individuo siempre se
encultura es que la cultura de su grupo ha "dado sus pruebas", o sea ha tenidoéxito(aunque a veces sólo un éxito relativo), y asf le ofrece la seguridad que necesiüa.
Algunos identifican la enculturación con la socielización. Pero la socialización
se refrere a los patrones de cómo el individuo se hace miembro de la sociedad, cómo
se adapta a los otros miembros y recibe de la sociedad su status y su rol. En cambio
la enculturación es más amplia: no se da sólo en la etapa de haceise miembro oficial-
mente reconocido de la sociedad, sino que es aprendizaje permanente de la propia cul-
tura.
- 
Mucho de lo que se aprende por el proceso de enculturación es objetivamente
cierto, correcto y válido. Pero mucho es culturalmente determinado y, por tanto, rela-
tivo. Esa relatividad penetra toda la conducta humana, incluyendo lá ¿LRnic¡On ¿e lo
hermoso o Io feo, la música, el arte, la ética y los hábitos mentales. Afecta la totali-
dad de la cultura: las formas, las funciones y la mentalidad subyacente (los puntos de
arranque del pensamiento, de las reacciones emotivas y de lós impulsos -o fuerzas
movilizadoras). Abarca hasta los sentimientos y los movimientos musculares: cómo
caminar, cómo descansar, cuándo y cómo llorar, cómo y qué comer, cómo envejecer
y morir de manera "apropiada". La cantidad de cosas apropiadas aprendidas pbr la
enculturación es enorme: la manera de hacer, Ia manera ¿e tri¡tar, oincluso deientir
y pensar' etc. Y se aprende tan bien, tan perfectamente, que llega a ser como una se-
gunda naturaleza y se hace diffcil obra¡ de otra forma.
La enculturación es detallada, profunda y extensa, recubriendo lo racional, lo
irracional y lo arracional. Hace la conducüa lo más automática posible. En el proceso
de aprendizaje, no sólo se aprenden los modos aisladamente, sino que se los órganiza
en un sistema. Es decir que se relaciona unas formas con otras, unas funciones con
ohas, de manera que correspondan a un significado profundo, una mentalidad, una fi-
losoffa propia de la cultura.
Ese automatismo, sin embargo, no reduce la actividad o conducta personal a la
de robots o tfteres. Pese a la extensión y profrrndidad de la enculturación,Ll ser huma-
no no es un autómata. su cultura es solamente un conjunto potencial de reglas y lf-
neas generales de cómo enfrrentar la vida, Las normas sólo tienden a ser compafidas,
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de manera que algún individuo puede apartarse de lo común. Por ser cambiantes y
dinámicas, lás culturas no obligan ni violentan, aunque sl moldean y pfesionan.
El proceso de aprendizaje de la cultura --la enculturación- no es meramente pasi-
vo. Tenemos en nosotfos una capacidad innata pafa analizar' aprender' comprender y
vivir de acuerdo a nuestra cultura, Además del ensayo y error sancionado por la apro-
bación o rechazo de la sociedad, aprendemos básicamente nuestra cultura por tres
caminos: la observación e imitación libre, la educación recibida y la imitación incons-
ciente o absorción. Este tercer camino de la absorción es muy importante en la educa'
ción religiosa ya que las palabras enseñan pero el ejemplo atfae y arrasfra.
Se trata de un proccso propiamente humano, pues se llev¿ a cabo mediante la
capacidad de abstrácción y áe Comunicación de lo abstracto: dado que la cultura es
un con¡unto de normas, su transmisión a otros implica la capacidad de tfansmitir
ideas y sfmbolos, de los cuales el principal es el lenguaje' Los obietos significados
pueden esüar ausentes, pero el lenguaje, verbal o no, pennitc transmitir modos, premi-
-sas, 
metas, valores, y toda una filosoffa de la vida Mediante el comportamiento sim-
bólico y el aprendizáje, cada generación contribuye al aumento de la experiencia del
grupo, ia que se conserva y perpetúa a manera de herencia cultural y tradición.
6. Aculturaciónet
Tampoco hay que confundir enculturación con aculturación. La aculturación es
el fenómóno quc reiulta cuando dos o más grupos de cultura distinta, entrando en con-
tacto difecto y constante sobre un perlodo largo de üempo, producen modificaciones
en los patronés culturales de alguno de los grupos o en todos. Esas modificaciones se
dan normalmente mediante un extensivo "préstamo" cultural de un grupo al otro' Si
el contacto es sólo indirecto, o si es esporádico u ocasional, o por breve üempo, invo-
lucrando présüamos culturales reducidos, se trata más bien de difuslón cüttural.
Finalmente, no se debe confundir enculturación con inculturación, expresión
que explicaré más adelante. Incluso hace falta estar alerta al leer traducciones de
óbras antropológicas del inglés a oros idiomas laünos donde frecuentemente se utili-
za la palabia inóulturación (inculturatio, inculturazione, inculturagao, etc.) Para tra-
91. Varios autores, hablando idealmente de la inculturación, E¡tan b¿¡stante mal ¡ la aculturación a
i. qu" ñ.n iioo totJtioos muchos pleblos en el proceso de su evangcli?fi{n:y:r pqr.cJ.e1ql,o
frahz p¡trlBt¡ , Hacia una teologla'de la inculruraeün, en Yaclwy 10, pp. 4l--78' Universidad Cató-
i¡ca Soli"¡anr, óochabamba 1986; o umbién Luis UGALDE , lnculturación del Evangelio y.evange'
t¡zac¡¿n de la'cultura, en La inculturación del Evangelio, IV Semana d9 Teologfg_(La inculturaciÓn
dil Evangelio en Venezuela, marzo-mayo de 1987), [IER, Ca¡acas 1988' pp' 76'77'
123
ducir enculnration, y¿ que actualmente la palabra inculturación üene otro sentido.e2
7. El etnocentrismo
[,a enculturación es muy funcional en el nivel inhasocial. Pero en el nivel interso-
cial puede volverse disfuncional como fuente d€ etnocentrismo. El etnocentrismo
consiste en la tendencia a considerar los modos y valores de la propia cultura como
nonna para cualquier otra cultura, y por tanto a juzgar como inferiores, erróneos o,
por lo menos, inadecuados los modos y valores de oua cultura. Varfa en intensidad,
desde un leve exceso de entusiasmo por la propia cultura (algo comprensible y perdo-
nable), hasta una xenofobia incontrolada, un imperialismo cultural imperdonable, o
una locura absolutamente ultrajante como lo ft¡e el nazismo.
El etnocentrismo se supera cuando se aprecian las diferencias humanas entre la
propia cultura y la ajena y se procura trabajar en lo que es común a ambas. Al comien-
zo, una nueva cultura aparece al foráneo como una máscara, enigmática y distante.
Luego, conbciéndola más, el foráneo la empieza a ver como ropaje del espíritu y com-
prende su armonfa y la aprecia, Finalmente, con más experiencia, ya no se fija en las
diferencias, sino que sólo nota la profunda humanidad de las personas de ese grupo
cultural, de manera que ya no considera la nueva cultura como inferior, sino sólo
como distinta; incluso a veces la puede juzgar superior a la propia cultura en muchos
aspoctos.
Aunque ese proceso de aculturación parezca bastante simple y fácil, de hecho no
siempre resulta adecuado. Se dan esencialmente dos casos inadecuados e inacepta-
bles: el foráneo, después de unaprimera etapa "turfstica" de observación y cierto
asombro y luego de un "choque cultural" inicial, puede optar por "hacerse autóctono"
negando su propia cultura; o, en cambio, puede que nunca logre aceptar la nueva cul-
tura y superar su etnocentrismo, situación que lo puede llevar a la necesidad de trata-
miento psicológico. En ambos casos, la solución consiste en retornar cuanto antes a
su pafs o a su grupo cultural. Pues, hay que rcconocer que el carisma de convivir y
trabajar provechosamente inmerso en otra cultura no se da a todos por igual, y a algu-
nos no se les da de ninguna manera. Aunque es menos frecuente, se da también a ve-
ces un tercer caso inadecuado e inaceptable: el foráneo, después de cometer algún
enor debido a su etnocentrismo e inexperiencia inicial, busca desesperadamente repa-
92. Por ejemplo, Tullio TENTORI hace esa conft¡sión. Al querer hablar de enculh¡ración, su Faduc-
tor q91fo menos (Antonio MARTINEZ RIU) utiüza la palabra inculturación. Cfr. Anrropologla cul-
nral,He¡der, Barcelona 1981, pp, l(Xss. Otro autor que comete el mismo crror cs Srui¡o S-ECO}.¡-
DIN. Cfr. Mensaje evangélico y culturas, Problemas y dinúmicas de la m¿diación cultural, Edicio-
nes Paulinas, Madrid 1986, p. 83.
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rar su error empatizando de tal manera con la nueva cultura que deja de ser objetivo y
aprueba absolutamente todo lo que va conociendo de ella, dándole así uno de los peo-
rés servicios; pues todos los integrantes de todas las culturas son deseosos de cuesüo-
namientos ajcnos con la sola condición de que se los haga de forma respetuosa y con
el afán de ayudarles a reajustar su cultura al ambiente cambiante.
Es evidente que el primer paso pafa superar el etnocentrismo consiste en apren-
der el idioma del pueblo. Sin embargo, no lo es todo ni mucho menos. Se han rcalira-
do encuestas que demuestran que hay personas que, sabiéndose culturalmente distin-
t¿s y teniendo que esforzarse muchfsimo para aprender el idioma nle]o, sin embargo
logian aculturarse con un éxito mucho mayof que otros que' por el hecho de poseer
cuituralmente el mismo idioma u otro idioma muy semeiante que no les costó apren-
der, se creen culturalmente iguales y por tanto realizan poco o ningrln esfuerzo de
aculturación, con las consecuencias previsibles de unapresencia y un tfabajo poco
exitoso, sin hablar de la relativa poca aceptación brindada por el pueblo que las aco-
ge.
E. El choque cultural
Al procurar integrarse en un grupo cultural distinto del propio, es inevitable un
mfnimo Oe "choque cultural". Este consiste en la dificultad o incapacidad que experi-
menta una persona enculturada en su propio medio ambiente ffsico, social y mental
(espiritual) para ajustarse armoniosamente y relativamente espontáneamente a otro
meáio ambiénte. No sólo se da esa experiencia de choque cultural cuando una perso-
na se va a vivir a otro país. Puede darse cuando se pasa a otra subcultura del propio
país, o a otro grupo étnico del propio país. Por ejemplo, un maestro de clase media
destinado a enseñar en una barriada periférica.
Algunos síntomas del choque cultural pueden ser los siguientes:
* un creciente aprecio negativo y sospechoso del pueblo "extraño" y de sus modos y
valores;
* añoranza y nostalgia por su propia patria u hogar, sentimiento de soledad, aburri-
miento, letargia y tendencia a darse por vencido;
* estrés en aumento, sentimiento general de insatisfacción, desagrado y contrariedad,
initabilidad y depresión;
* malestar físico, achaques, especialmente de jaquecas crónicas e hipertensión;
* preocupación exagerada por la propia salud;
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* bebida excesiva u otra compensación cuestionable.
Las causas son los empujones y sobresaltos consüantes y el consiguiente estrés y
la fatiga relacionados con la vida en una sociedad que posee modos y valores distin-
tos de los propios ya incrustados como una segunda naturaleza. Pese a que los seres
humanos son más semejantes que desemejantes entre sf, las semejanzas no inmuni-
zan contra esas contrariedades. En una situación "extraña", hay que volverse bicultu-
ral o pluricultural para no sufrir constantemente perplejidad, desilusión, irritación,
frustración, miedo, aprensión y agotamiento ffsico, todos efectos de la incapacidad de
respondo "naturalmente" a las exigencias culturales desconocidas que se imponen.
Para un ajuste y una aculturación saludable, hace falta tomar en cuenta las "zo-
nas peligrosas", que llamamos peligrosas solamente dentro del ámbito del choque cul-
tural, puesto que efectivamente son impgrtantes áreas de oportunidad y sensibilidad
provechosa.
En primer lugar, están la personalidad propia y la personalidad prevalente en la
cultura desconocida. Una persona tfmida y reservada chocará más en un pueblo extro-
vertido y alegre. Una persona formal chocará con una cultura "despreocupada" y
"bonachona".
Luego, lo ffsico. Por supuesto, lo ffsico no chocará tanto como lo social o lo psi-
cológico. Pero puede ser fuente de preocupación la vivienda, el clima, el aislamiento,
asf como la comida, la manera de preparar los alimentos y la limpieza.
En lo social-estructural, tienen mucha importancia las relaciones interpersonales.
Por ejemplo, en las cosas ordinarias de la vida: regatear o no al hacer compras, a
quién y cómo saludar, si hay que bajarse de la montura o no para saludar, si hacerlo
con el apretón de manos, el abrazo, el beso o aún la venia, cómo tratar a los emplea-
dos, cómo vestirse, cómo rechazar algo de otra forma que con un "no" a secas, si se
puede pasar por la casa de un amigo sin detenerse a platicar, o sin ayudade en su tra-
bajo, qué actitud tomar en una conversación grupal para no ser irtespetuoso, cuándo
y cómo sonrefr, qué gestos hacer, si guiñar los ojos o no y qué significado tiene, qué
bromas o chistes convienen y qué significado tienen, desde qué distancia conversar
sobre asuntos generales y sobre asuntos personales, si conviene o no la separación de
los sexos, cómo abrirse paso en un bus, cómo servirse el mate de un poro común, si
fumar o no la pipa de la paz, o el ciganillo común, qué significa un corto plazo en la
cultura concreta, y el largo plazo, cómo interpretar un "mañana", en qué momentos
servir cerveza, o salteñas, etc., etc. Al acultu¡a¡se, el advenedizo nota muchas incon-
gruencias entre su propia cultura y la cultura de adopción. Por ejemplo, puede sor-
prenderle el ver el porte de zapatos de tenis junto con un traje de gala, el tener que
celebrar la misa o participar en ella rodeado de animales domésticos, el que se pida y
haga la bcndición de animales, el que se sirvan mezclas "imposibles" como carne con
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dulce, té con leche, leche con M(tcu, o carne cruda o pescado crudo, etc., elc. A algu-
nas costumbres podrá adaptarse, mientras I otras no. En la comunicación, no sólo
deberá aprender la pronunciación correcta y la gramática, sino también los gestos
apropiados, los silencios necesa¡ios, etc.
En lo psicológico-mental, el aculturando deberá aprender la mentalidad local: los
puntos de partida para razonar, reaccionar y movilizarse. Por ejemplo, los sistemas
de casta, la necesidad de "salvar la cara" en algunas culturas, la norma de la igualdad
o desigualdad de los sexos, el peso de las exigencias de la comunidad sobre las del
individuo, etc., etc.
El choque cultural por lo general no es insuperable. Pero ftecuentemente puede
llevar a una especie de andar cojo, ciego o sordo, o por lo menos de desempeñar una
actividad reducida, ineficaz o infeliz. Se pueden tomar en cuenta los siguientes conse-
jos que son provechosos para poder ajustarse a la nueva cultura:
* reconocer la tensión experimentada, no negada, y actuar normalmente asf reducien-
do la fatiga;
* buscar una relajación razonable: lectura, mlisica, pasatiempo y descanso regular;
* fijarse metas realistas, así reduciendo la posibilidad de frustraciones;
* estudiar la cultura local para poder progresa¡ hacia su aceptación;
* mejorar la comunicación local estudiando el idioma y las demás formas no verba-
les;
* reforzar la propia seguridad emotiva convenciéndose de que so trata de un proceso
y una situación normales.
El ajusle de un agente pastoral debe ser mucho más perfecto que el de un diplo-
mático, un comerciante o un periodista. Para éstos, basta con ser buenos amigos, man-
teniéndose relativamente aparte en su vida privada y familiar. El agente pastoral debe
identificarse lo más posible con su gente. Esto signiñca echar su suerte con la comu-
nidad local. Para ello, se requiere ante todo una auténtica empatfa, o sea comprender
y apreciar a la gente del lugar y su cultura. Luego, se requiere una adopción real de
los modos y'valores locales que sea posible, a ejemplo de la encarnación y kénosis
del Verbo. Así sólo se rechaza lo que es irrazonable o pecaminoso. Se determina lo
que se opone a la sana razón y a la propia fe y conciencia, teniendo en cuenta enüe
otros los siguientes criterios:
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* La ética profesional. Así como un promotor del desarrollo debe atenerse y aceptar
la misión que recibió de la institución que lo contrató, asl el agente pastoral debe
ser fiel a la misión de la Iglesia y mantenerse en comunión con la lglesia. Esto no
corta un posible diálogo leal para comunicar a su institución lo que es inadecuado
y para poder mejorar el cumplimiento de su misión. Pero esa lealtad a la institución
es incuestionable: cuando se ha agotado el diálogo, no queda más que acatar, sa-
biendo que, tanto para él como para su gente, es preferible la comunión, aunque
costosa, a la separación o la deslealtad descarada.
* Los lfmites que están fuera del alcance del extraño. Hay que saber que nunca se
podrá ser perfectamente bicultural y que siempre se conservará la propia cultura,
aunque enriquecida por la aculturación.
* Las expectativas de la comunidad local. Es esa comunidad local la que determinará
con mayor acierto lo que es bueno y necesario que Io adopte el extranjero, sin dejar
de ser un gran amigo, respetable y juicioso, aunque nunca llegue a ser completa-
mente "uno de ellos". La comunidad no espera una identificación en absolutamente
todo y puede juzgar semejante identificación ridícula, ficticia e incluso irrespetuo-
sa.
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CAPITULO 5:
LA INTEGRACION DE LA CUI]TURA
Ya expliqué que toda sociedad intenta programafse mediante su cultura para so-
brevivir yi"* éiito en la vida, organizando su conocimiento y creándose un siste-
ma más ó *"nos integrado de comunicación simbólica diseñado de manera a ajustar-
se al medio ambiente ffsico-material, social-estructural y mental-espiritual de la socie-
dad.
pese a los aspectos disfuncionales y desafinados de la cultura, los antropólogos
consideran geneámente los modos de vida no como conglomerados.casuales de par-
tes sin rehclón entre sf, sino más bien como estructuras dinámicas más o menos unifi-
cadas. Las culturas son asf supersistemas compuestos de sistemas interconexos. Bsos
sistemas a su vez se componen de subsistemas. Subyacente a tales relaciones entre
las partes en el segundo nivel de la cuttura, y dándoles cierfa armonfa y coherencia,
está en el tercer nivel el "alma" del pueblo, de algrin modo intangible. Se trat'a de ver
en este apartado cómo se integran entre sf los tres niveles de la cultura hasta formar
una totalidad única.
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I. NWEL DE LA suPERncIE: LAs f'oRMAs y sIMBoLos (MANr['EsrA-
CIONES INMEDIATAMENTE OBSERVABLES) DE LA CULTTJRA
son las expresiones visibles y, hasta cierto punto, aisladas de la cultura, que res-
ponden al qué, quién, dónde, cuándo, cómo. Son bloques de construcción de la cultu-
ra que, en el lenguaje, conesponden a la fonética, a los sonidos, que pueden describir-
se aparte de la estructura y del significado del lenguaje. Esas formas permiten una
comprensión superficial de la cultura, desde fuera, en oposición a una comprensión
émica o desde dentro.
En una sana antropologfa (no asf en un "antropologismo folklórico,,), se busca
una comprensión émica de los sfmbolos: se procura detectar cómo los sfmbolos se es-
tructuran en un sistema determinado como portadores de significado. Esto se logra
solamente analizando el segundo y el tercer nivel de la cultura.
Aunque ya presenté cierto paralelismo entre este nivel y la respuesta humano-
cultural al medio ambiente material, hace falta no reducir ese nivel a lo material, a lo
tecnológico, lo que serfa pafe del objeto del estudio de la civilización (la otra parte
siendo lo organizativo-institucional del segundo nivel). Pues hay en estc primer nivel
de las formas y sfmbolos, además de lo material-tecnológico, muchlsimas manifesta-
ciones del tercer nivel, como lo veremos más adelante. Lo único que quiero decir
aquf es que esas formas y sfmbolos no tienen su explicación cabal sin tomar en cuen-
ta el segundo y sobre todo el tercer nivel de la cultura. Por ot¡o lado, incluso la adap-
tación y respuesta humana al medio ambiente material, o sea la respuesüa a las neceii-
dades biológicas, se colorea y matiza por la influencia de esos otros dos niveles: no
todos los pueblos tienen exactamente la misma respuesta material ante un mismo
ambiente porque esa fespuesta sufre la influencia de los otros niveles culturales, asf
como ese medio ambiente influye en los mismos.
En este sentido habla Paulo SLJESS de dos conceptos distintos para distinguir en-
tre la construcción cultural ante el ambiente (la naturaleza), ante los demás hombres
(lo organizativo socio'polftico e institucional) y ante lo trascendente o Dios (lo ideoló-
gico) por una parte y, por otra parte, la construcción cultural en lo que tiene de real,
evidente, rnaterial, en lo que tiene de imaginario y en lo que tiene de simMüco. En el
primer caso, habla de "sistema", mientras en el segundo habla de "registro". Esta ex-
plicación, aunque mucho más exacta, complica enormemente la situación, pero la
menciono para tomar el cuidado de no iden¡ificar sin más la producción cultural mate-
rial con lo técnico-económico, ni la producción cultural imaginativa con lo institucio-
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nal-social, ni la producción cultural simbólica con lo ideológico.s
93. Cfr. Paulo SUESS, Inculturación, en Mysterium Liberationis. Conceptos findanuntales de lo
teología de la liberación,tomo II, pp. 377-422, Bdilori¡l Tro$a' Ma&id 1990.
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II. NIVEL INTERMEDIO: LA INTEGRACION ESTRUCTURAL
1. Aporte antropológico
La integración estructural se rehere a las interrelaciones que existen bntre unida-
des contrastantes entre sf. Son unidades reducidas a su mfnima expresión. No se trata
sólo del orden jerárquico, sino de los rasgos contrastantes esenciales. Se requiere un
análisis componencial para poder llegar a la categoría básica de cada unidad y a los
criterios utilizados para distinguiila. Esas unidades se integran en el nivel funcional
intermedio y en el nivel psicológico profundo.
Reuniendo todas las funciones de un componente cultural o de una unidad cultu-
ral, se capta su sentido o valor. Tales interconexiones pueden ser causales o ventajo-
sas, o simplemente lógicas o expresivas de ideas. Frecuentemente las funciones son
latentes, inconscientes, pero ciertamente sentidas y aplicadas. Hay relaciones irracio-
nales, arracionales, ilógicas o arln disfuncionales; algunas son meramente convencio-
nales. Cuando no hay razón clara para una función, hay que recordar que las culturas
sólo tienden a ser armoniosas, coherentes y exitosas.
Es decir que las funciones se refieren al hecho de que los distintos dominios cons-
tituyentes de la cultura (vestido, división del trabajo, clasificación del parentesco, cos-
tumbres matrimoniales, etc.) gozan de su propio conjunto de significados y valores.
Mirándolos como sfmbolos, tienen sus referentes precisos. La sociedad los ve como
algo que es más de lo que son en sf. Estos significados y valores más inmediatos de
los sfmbolos son los que constituyen el segundo nivel de la cultura.
Algunos ejemplos. El uniforme de una enfermera puede significar alavez su pro-
fesión, la limpieza, su dedicación, paciencia, amistad, dignidad, autodominio, efica-
cia, paz y calma. La poligamia puede significar, además del libertinaje y desenfreno
sexual (¿prcjuicio?), el prestigio, las amistades tribales, las obligaciones entre las fa-
milias, la riqueza, la lealtad tribal, el culto a los antepasados, el trabajo familiar' las
alianzas, etc. La danza para un africano, además de ser un arte, es el medio por el
cual se transmiten los valores, los ideales, las emociones e incluso la historia.
El sentido completo de un componente o una unidad cultural no se traduce a otra
cultura agotando todas las connotaciones que se derivan de sus vinculaciones funcio.
nales. Pa¡a traducirlo to más exactamente posible, hace falta en primer lugar traducir-
lo por lo menos en parte, y luego clarificarlo, conegiilo y refinarlo. Es decir que, pe-
se a las dificultades de la comunicación intercultural, hay que admitir que es realmen-
te posible. De lo contrario, no serfa posible la evangelización, ni existirfa la ONU o la
Iglesia católica. Para comprender esto, basta comprobar, en distintas culturas, cuál es
el significado y la función de algunos componentes esenciales del mismo Evangelio,
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como por ejemplo el Buen Pastor, el cordero pascual,la paloma, etc. Es evidentg
que, para determinadas culturas, las connotaciones espontáneas y naturales deben ser
rectificadas o complementadas, pero tales recüficaciones y complementaciones son
realmente posibles.
Las funciones o significados pueden ser latentes o implfcitos para los miembros
de una sociedad determinada. Pese a ser inconscientes, son siempre sentidos. Para
captarlos lo más exactamente posible, hace falta explicitarlos con métodos indirectos,
cuidando de no juzgarlos según los propios patrones culturales etnocéntricos o de su-
ponerlos, sino poniendo en juego una fina observación, una investigación esmerada,
un interrogatorio y una discusión inteligentes, una reflexión y un análisis cuidadoso.
El estudio de casos reales es muy revelador, pero debe complementarse con la discu-
sión teórica para poder detectar émicamente sus funciones.
Para ello, nunca se puede parür de la idea de que las formas culturales semejan-
tes a las de la propia cultura tienen significados y acarrean valores semejantes o idén-
ticos. Ya que los significados y los valores son frecuentemente latentes e inconscien-
tes, nunca perder de vista que la cultura no es siempre lo que la gente dice o piensa
de ella: la gente dirá que las encantaciones del curandero "sanan" la enfermedad, pe-
ro en realidad sólo inspiran confianza, proporcionan la seguridad buscada y asf "pue-
den tener" un efecto psicosomáüco.
El concepto de la integración estructural es uno de los más impolantes en la an-
tropologfa cultural aplicada a la misión de la Iglesia (misionologfa). No importa cuán
extraña parezca una cultura, dejará de ser extraña en cuanto se la vea en su totalidad.
Y se logra esa visión total sólo captando su integración estructural y su integración
psicológica, haciendo que el agente pastoral experimente una verdadera empatfa con
la cultura ajena que viene conociendo desde dentro, aunque sin dejarse caer en la fal-
ta de objetividad.
2. Aplicación misionológica
La totalidad de las relaciones y signiñcados que tiene un componente o una uni-
dad cultural siempre acarrea uno o varios valores. Si no se captan émicamentc esos
valores, será imposible encontrar sustitutos funcionales adecuados o superiores para
componentes refractarios al Evangelio. Para comprender esto, basta pensar en los sig-
nificados y funciones que tiene por ejemplo la poligamia en una determinada cultu¡a.
Si el cristianismo no proporciona sustitutos funcionales equivalentes, la poligamia
seguirá siendo un problema en la misión.
Por ejemplo, si no captamos la totalidad del significado de la realidad de los
achachilas en el mundo religioso de los aymaras, nos será imposible dade una traduc-
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ción cristiana equivalente o superior, y podrfamos sirnplemente caer en una nueva
"extirpación de las idolatrfas" en vez de pensar en el cuarto mandamiento de respeto
y vonOración a los progenitores, o en el dogma de la comunión de los santos, o inclu-
so en la creencia tradicional en los ángeles protectores de personas, aldeas, regiones
y naciones. En cambio, comprendiendo en su totalidad y émicamente esa realidad,
será más fácil dar un significado crisüano a cualquiera de sus manifestaciones cultura-
les. Asf con cualquier componente o unidad cultural de los aymaras, pero siempre
tomando el cuidado de colocar alacabeza a Cristo, el que da su sentido definitivo a
todo lo demás.q
Cristo y el Evangelio están llamados a constituir el corazón y el alma del modo
de vida, la:azÁn de ser de la existencia humana. Esto es decir que están llamados a
ser parte viva y función de la cultura. Todo elemento constitutivo del cristianismo,
por lo tanto, deberá adquirir su significado auténtico y completo sólo en referencia a
la totalidad de la cultura. Serán muy útiles para este propósito las consideraciones
que detallo a conünuación sobre las formas y las funciones y significados de la cultu-
ra en relación a la vida cristiana.
a) Prioridad de las funciones sobre las form¡s
Dios, tanto en el AT cuanto en el NT, siempre dio preferencia al significado por
sobre la formq o sea al corazón, a lo interior, antes que a las palabras o al culto exte-
rior (Jos 6,6; Joel2, 13; Sal5l, l8s; Jer 31,33; I Sam 16,7; Mt 13,l3-39;Mc2,
27;Mt 12,l-8).
b) Priorid¡d de las formas loc¡les sobre las forn¡s foráneas
A Dios no le importa üanto cuáles sean las formas utilizadas, sino su significado.
El enüende todos los signos y sfmbolos, todos los lenguajes. En el NT vemos que
Dios se deleita en la pluriformidad humana: ningún lenguaje, verbal o no, le agrada
tanto como el lenguaje cultural, o sea el lenguaje común entre el Creador y la criatu-
ra.
Como principio o norma general en misionologla y no como medida de excep-
ción, los sfmbolos locales han de preferirse a los extraños, porque expresan mejor el
significado buscado y la misma alma del pueblo. Además es un derecho de todas las
94. Se podrfa repetir aquf el refrán de toda la tesis de Enrique JORDA ARIAS: que los seres inter-
mcdiarios o superiores han sido "¿ncidos a I carro triunfal de Cristo y ya no tienen ningún poder fue-
ra de Cristo". Cfr. Enrique JORDA ARIAS, La cosmovisión aymara en eI diálogo de la fe 'Teolg-
gla desde el Titicaca, Ficultad de Teologla Pontificia y Civil de Lima, Lima 198 I (tesis doctoral,
sin publicar: fotocopia), en varios lugares, por ejemplo p. 369.
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Iglesias, no una concesión de la autoridad. Fuera de otros innumerables testimonios
dél Magisterio oficial de la Iglesia, lo expresa claramente Pfo XII en su alocución del
6 de dióiembre de 1953: "El derecho a Ia existencia, el derecho al respeto de parte
de los demós, el derecho al buen nombre propio, el derecho a la cultura propia y a
su carócter ¡ucional (.-,) son exigencias de la ley de las nacion¿s dictada por b mis'
ma naturaleza".
c) Rel¡üvid¡d del derecho a las formas culturolcs locales
Sin embargo, hay excepciones exigidas por la situación concreta. Lo ilustraré
con cuatfo afgumentos.
* El ejemplo divino
Como Padre de todos, Dios tiene el derecho a que todos sus hijos adopten algu-
nas formas comunes independientemente de su p,ropia cultura. Por ejemplo, Dios !a-
bló a todos por medio de una cultura concreta y una historia única, la del Pueblo ele-
gido; Jesrls i-pu*o el Bautismo con agua' y no se la puede sustituir con otfo slmbolo
íonqu" más significativo (por ejemplo un tatuaje); Jesrls instituyó la comida ritual de
la Eucaristfa que no se reemplaza Con ninguna otra forma, por más local, ade¡uada,
hermosa, insplradora y signiircativa que fuera; la Biblia no se reemplaza con el Co'
rán y otros escritos ságra-¿os; Juan eicribió el cuarto Evangelio con la mentalidad
griega en mente pafa ayudar a superar ciertos aspectos foráneos del mensaje, pero sin
áUnn¿onat la traáición ¡udfa; una Iglesia local no puede alterar ningrln aspecto esen-
cial de la lglesia univeisal simplemente porque no coincide con su manefa de pensar:
la misión n--o consiste en dar ula cultura (única) al cristianismo, sino en dar el cristi¿-
nismo (pluriforme) a cada cultura; asf habla la Catechesi Tradendae de" cierto diálo'
go de tás culturas" (No. 53): "Cuando ese poder [del Evangeliol entra en contacto
lon ,no cultura, no es de sorprenderse que.rectifica muchos de sus elementos' No
habrla catequesis si fuese eI Evangelio el que debiese cambiar al entrar en contacto
con las culturas",
Habrfa mucho que añadir sobre este rlltimo enunciado: se trata de la diferencia
entre inculturación y culturización, que constituye la problemática central de este tra-
bajo. Aunque volveré sobre esto mái adelante, inicialmente quier-o indicar que al ha-
Utar ¿e inculturación queremos significar que el Evangelio, o la f9' o 9l cristianismo'
o la Iglesia, entra en (in) la culturá; en cambio al hablar de culturización implicanos
que licultura es la que entra en el Evangelio, en la fe, en el crisüanismo' o en la lgle-
sia. Cualquiera se puede dar cuenta de la enorme diferencia entre ambos conceptos:
la cultura puede cambiar, el mensaje cristiano no.
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* El csrácter universal de la lglesla
Las lglesias locales son más que locales: juntas forman comunión de Igresias, ra
que es más que la totalidad de las lglesias, más que una federación de lglesias. En
cuanto cuerpo de cristo y Pueblo de Dios, comparten necesidades, valores y metas
comunes con el resto de la lglesia. Son necesidades, valores y metas unirlersales, que
requieren símbolos que trascienden la comunidad local. Esta, además de asegurar su
identidad local mediante su tradición local y sus sfmbolos tocales, necesita de una
cantidad de sfmbolos más amplios para establecer y mantener su identidad universal.
Asf todos los cristianos pueden "sentirse en casa" tanto en su propia Iglesia local co-
mo en cualquier otra Iglesia local, comulgando con todas las lglesias del universo.
Además de los sfmbolos fundamentales de "un Señor, una fe, un Bautismo" (Ef
4,5) y "un pan" y "un cuerpo" (I Cor 10, lZ), hay otros sfmbolos menores, pero im-
portantes y mundiales, que no pueden dejarse a un lado. por ejemplo, las fiestas cris-
tianas (Navidad, Pascua, Ascensión, pentecostés) y los tiempos sagrados (Adviento y
cuaresma), la cruz, los nombres bautismales. Aunque desconocidos en la primerá
comunidad, no indispensables para la salvación, son buenos y prácticamente necesa-
rios para un verdadero senüdo de catolicidad, hablando sociológica y psicológicamen-
te. Asf la veneración de los Santos y de la Virgen Marfa contribuyen fuertemente al
sentido cristiano de unidad y universalidad.
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Aunque tenga que volver más adelante sobre este punto, quiero referirme ya a
algunos autores que explican cómo, por su carácter universal, lá tglesia es portaáora
{e otros elementos y de tradiciones que, por más que no sean revólados ni objeto de
fe, sin embargo deben transmitirse con el mensaje cristiano a todas las culturas. Es
exacüamente lo que dice coNGAR, agregando que se tiene raz6n al reprochar que la
evangelización casi siempre se haya realizado "en" la cultura occidental, occidentali-
zando, pero no se tiene razónal exigir una evangelización que parta de cero: no se
parte de cero.e5
En el mismo sentido ROEST cRoLLrus escribe que, en virtud de la realidad de
la Encarnación, hay en la lglesia ritos, dogmas, una espiritualidad y estructuras que
tienen elementos de un valor absolutamente universal y que, por tan¡o esos elemenios
deben ser transmitidos además del Evangelio y de Cristo.s
95. Ve1 Yves CONGAR, Christianisme comme Joi et comme curture, en Evangeliu,azione e culture
-_!1ti let Congresso Internazionale ScientiJico ü Míssiologia(Roma,5-12 oitobiá 1975),tomo l,Urbaniana University Press, &1. Alma Matér, Roma 1976, [p.9S-99. 
-
96. Jer {ry, A, \OEST CROLLIIJS, Inculturaziones della fede: la problematica auuale, en Incultu-
191979 dalqfede - Saggi interdisciplinari, a cuidado de B-artolomeb Genero, Ed. Dehoniane, Napo-li 1981, p. 19.
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Por su parte, el Card. POUPARD, hablando de la fidelidad a la fe de la lglesia,
evoca el núcleo esencial de la misma que ha sido definido por Pablo VI en los Nos.
25-27 dela Evangelii Nuntiandi: Por iniciativa del amor del Pdre, en Jesucristo Hi-
jo de Dios hecho hombre, muerto y resucitado, se ofrece Ia salvación a todo hombre
como un don de la gracia y misericordia de Dios,n
VALLE MARTINS repite aproximadamente el mismo nricleo imprescindible del
Evangelio: la paternidad de Dios y la salvación merecid.a por Jesucristo, el Hiio de
Dios hecho Hombre; lafratemidad universal; la creencia en lavifu eterna, Saranti'
zda por la resunección de Cristo; la conversión persorul en que se irncribe el com'
promiso misionero de lucha contra toda injusticia; Ia eminencia de la caridd, que
va desde el despojo de sí mismo hasta lafusión de amor.eg
AJASSA especifica que no basta con presentar la Palabra de Dios "desnuda", si-
no que hay que comunicarla con el fruto de la meditación, la experiencia y el magiste-
rio de la Iglesia.s
Hay aportes del cristianismo que son válidos para todas las culturas: una nueva
visión del mundo en la que la historia de la salvación constituye el acontecimiento
fundamental; una nueva antroPologfa que considera al hombre ante todo como hijo
de Dios y sujeto de la salvación; y un nuevo tipo de relaciones humanas fundadas en
el Sermón del Monte.lm
NOCENT precisa que hace falta disünguir entre lo esencial (eterno) y lo acciden-
tal y secundario (histórico).lor
97. Ver Card. Paul POUPARD, Magistére de t'Eglise et pastorale de la culture, en De culturae
evangelizatione, e¡ Seminarium 18, Roma 1918' p. 226.
98. Waldemar VALLE MARTINS, Identidad de Ia fe y pluralismo de los culturas, en Religión y
Culura,Documcntos CELAM 47, Bogotá l98l' p. 158.
99. Ver Matteo AJASSA, la comunicazione sociale come impegno comune e specífco ylProc99so
de evanpelizzazione, en Evang,eliuazione e culrure - Aüi del Congresso lnternazionale Scieytifieo
a¡ UissiotoiiolRo^o, 5-,2 útobre 1975),tomo 2, Urbaniana Univcrsity Prcss, Ed. Alma Mater,
Roma 1976, pp.663-ó67.
100. AA.VV., Documento di lavoro sull'inculturazione (14 na$io 1978), e¡ Inculturazior. Con'
cetti, problemi, orientamenti,Centrum lgnatianum Spiritualitatis, Roma 1990(3), p. 162.
l0l. Ver Adrien NOCENT, la liturgie et les cultures,en Evangelizzazione^e culture'Atti del Con'
prisso Inrernazionale Scientifico di Missiotogia (Roma, 5'12 ottobre 1975),¡omo l, Urbaniana
Úniversity Press, Ed. Alma Mater, Roma t976, p. 239'
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Asimismo, SECONDIN recomienda que hace falta disünguir entre lo absoluto
que hay que transmitir y lo contingente que no es necesario; entfe los elementos cultu-
rales universales que deben transmitirse junto con el Evangelio, elementos tfpicos,
esenciales e irrenunciables, y otos elementos cambiantes que no se transmiten. i@
P_ero, hay que reconocer que es diffcil discernir en la lglesia lo que e9 prescindi-
ble, circunstancial, cultural, de lo que es esencial y universal.16
Mons. LoZANo BARRAGAN insiste en que, en la misión, no sólo se entrega la
Palabra, el Evangelio, sino que se debe entregar la Iglesia, incluso institucionalmen-
te, con obispos, sacerdotes, etc. ls
sANTos IIERNANDEZ asimismo habla de "elementos tradicionales', que una
historia multisecular ha probado ser de ulilidad y patrimonio común, o sea elementos
doctrinales y también elementos disciplinares y prácticos. tos
Ya qr¡e es-muy difícil determinar lo que es específicamente cristiano de lo que es
aporte cultural, el P. GEORGE aclara que en la evangelización no hay sólo doj pun-
tos de referencia (el Evangelio y la cultura: el contexto), sino que hayun tercer polo:
la teologfa universal de la comunidad cristiana global (ta tgleiia universal). roo'puru
que pueda haber una teologfa local contextualizada, debe haber primero una comuni-
cación de una teología universal. Se la contextualiza sólo en un áiálogo intercultural.
No se puede omitir sin más toda la tradición de la fe en el curso de lós siglos preten-
diendo alcanzar un "Evangelio puro". por lo demás, el mismo Evangelió ya ña sido
contextualizado en la comunidad de Jerusalén (y en otras comunidadis). para alcan-
t0f. fryqo-.SpCONDIN, Meyai.e.9vary,élico y culturas. Problemas y dinámicas de la mediación
culnral, Ediciones Pauünas, tvtaCrid l9A-0, pp.il,U,Sl, g3 y I13.
103. Antonio DlAz TORJAD A, Evangelización, lenguaje y cultura,Bd. paulinas, Madrid 19g3,pp.49-51 y nora 6.
lM. Ver Mons. Javier LOZANO^ BAIIRApAN, la lgtesia es por su naturalez! misionera, en Re-
ukta.de^misiones (¡ulio-agosto l9E?, No. 638, ponenjia en el IiI co;g¿ó riiñilro Latinoameri_
c.ano)' Bogotá f987; ver ante todo p. 178, # 5.3, donde contrapone osa*práctica a la Ecclesia abscon-
ddr¿ protcstante.
-f0.saver 
Angel SANTOS HERNANDEZ, Actividad misionera y culturas indígenos en el deqetoAd Gentes, en Evangeliuazione_e 
.culture : Alrj de, Congresso Internazio*te iíient¡¡co di Missio_Igejg Gona, 5- 12 ouobre | 975), tomo l, UrbanianaiJniversity p.ér.r, Sá. Ál;á Mater, RomalÍt6,p.37.
l0ó. F¡ancis FI GEORGE, The.Process of lnculturatíon: steps, Rules, problems, en Faith, Justiceya.Cllrc '.FoL iustice et culture, en Kerygma 5O Tomo 2i, instituti of Missi-on Studies of SaintPaul Universiry, Ottawa 1988, pp. t03-t06.-"
138
zar ese Evangelio puro, hace falta un diálogo intercultural. Así también se requiere
ese diálogo cón lasotras culturas que históricamente han contextualizado cl Evange-
lio. Todo ha sido fruto de la acción del Espfritu Santo en la historia, en las culturas'
Además de los s¿r¿in a verbi que hay que encontrar en las culturas, hay que buscar
los vestigia Ecclesiae,o sea las ."mé¡unrut entre las lglesias cristianas o comunida-
des ecleiiales. El diálogo requerido no part" de una suspensión metodológica de las
piÁpi*.onnicciones, sino ¿it amor y raspeto muh¡o (ca¡idad, bondad, conlianzq pru-
irnriu) pafa encontraf lo que hay de cornrln entre ambos interlocutores. rm
Por 2000 años, la Iglesia ha ido cargando debiüdades, pecado y_bultos culturales,
pero también na i¿o goianáá ¿" U presóncia y acción del Espfritu Santo que produjo
mucha santidad y p.ogr"ro humano en cuestiónes sociales y en conocimiento, incluso
"n 
üotogiu. ns rülmJnte un legado muy ric9. Además de una hermenéuüca de la Pa-
labra, lilglesia requiere ¿e uña herminéutica del patrimonio cristiano común, del
cual mucho no es esencial, pero sí muy importante'
por todo eso, creo que conviene.lanzar aqul una idea nueva que no encontré tal
cual en ningún autor y gue me atrevo a proponer. No se traüa tanto de deterrrinar lo
qu" fru' quó comunicar a todaS las culturas y lo que es prescindible, lo que es esen-
óal V ló qu" 
"r 
accidental. El criterio de discernimiento que pfopongo ciertamente no
eliminará todo lo accidental o secundario, fruto de las culturas en las que ha entrado
el cristianismo, pues muctro de ello debería conservarse y transmitirse en la evangeli-
zación, junto con et mensa¡e evangélico. Asf como todos reconocen que et men¡1je
debe enirar en todas las cuituras q-ue hoy existen para enriq¡ecerlas,.sin destruirlas
sino fecundándolas y purificándolai, pura que prodüzcan mejores y más sabrosos fru-
tos de vivencia cristianaliopios de cada cultuta, que se ofrecen a la lglesia universal'
asimismo el mensaje nu'"ntu¿o ya en muchfsimas culturas del pasado y su sfntesis
con esas culturas dól pasado ya ha producido nuevos frutos propios de cada cultura,
que se han ofrecido i ü igi"íi" universal..Ahora bien esos frutos auténticos deben
transmitirse junto con 
"in"n""gifio 
y constituyen con el mismo el patrimonio común
de la lglesia universal.
Este criterio no lo aclara todo, por supuesto, pero es muy iluminador a la hora de
determinar un contenido á" tu t""tU"lizaiión. Pór lo menos permitirá evitar el redu-
cir la misión de la Iglesia a la mera comunicación de un Evangelio "pufo", como p
insinúan algunos autores al contraponer la Iglesia universal a la Iglesia "latina" (parti-
cular), tal iez ofvi¿andó Jemasiuáo todos los aportes de la Iglesia latina a la lglesia
r0?. AA.vv., Documento di tavoro sult'incutrurazione.(I4 ffig:f"íiíii'rñ?jf 'l,f{1.,'on'' 'on-iátti, proUteÁi, orientamenti,Centrum Ignatianum Spiri
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universal.lm
ü El carácter profético y contraculürral de la Iglesia
No se puede mmanticizar o idealizar los sfmbotos culturales, o hacerlos intoca-
bles. Las comunidades cristianas frecuentemente están llamadas a ser proféticas entre
sus iguales y contemporánens y asf a volverse de hecho "contraculturáles" en ciertos
aspectos de la vida. Algunos ejemplos evidentes de ese verdadero espfritu profético
son los movimientos por los derechos humanos y por la paz. Este se vio acallado con
ocasión de la rlltima guena (del Golfo Pérsico). Ese profitismo trabaja hoy dfa contra
el materialismo reinante, el hedonismo, el racismo, el racionalismo neoih¡minista, las
drogas y la asf llamada revolución sexual. Dado que üantos "ismos" se han hecho ,'cul-
turales"' el testimonio cristiano y el profetismo ábierto en contra de esos errores son
netamente "contraculturales',. 
:
Por otro lado, y tendré la oportunidad de redundar en ello más adelante, no hay,
nunca hubo, ni habrá, una cultura perfecta. Esto significa que, de manera analógica a
como la persona debe convertirse al recibir el mensaje, asf las culturas deben conver-
tirse. Asf como la persona convertida no pierde su identidad, asf las culturas converti-
das o evangelizadas tampmo pierden su identidad. Dirfa más bien que, al aceptar el
Evangelio y el cristianismo, las culturas en cierto sentido refuerzan iu propia identi-
dad. Pero veremos esto más adelante al considerar la inculturación.
I La oportunidad de los préstamos culturales
A veces una forma extraña expresa mejor el significado deseado que una forma
local. Asf por ejemplo el modo occidental del matrimonio se adoptó in el Japón en
detrimeno de su propia forma local. Asimismo hay palabras prestadas que parecen
más significativas en otros idiomas: palabras francesas para la polftica, italiañas para
la música, Iatinas y griegas para Ia medicina, inglesas para el a"potte y la informáti-
ca, etc. Analizando los factores que fomentan el cambio culturáI, como lo veremos
más adelante, lo que es cierto con referencia a los sfmbolos verbales se verifica tam-
bién con referencia a la conducta no verbal. Asf muchos cambios culturales se produ-
cen mediante préstamos de culturas ajenas y esos préstamos se consideran venta¡osos
lm:v:t,qg cjemplo^Achiel PF,ELMAN, L'incurturation - L'Egrise et res curtures,Descrée,/Nova-
us, paris/ottawa 1989, sobre todo pp. 126_l27ss.; también RenélAOuEN, possibil,ités et limites de
\ncltyr21ion Réflexion sur le Diic_ours du Pape Jean-Paut It aux peupiisiiiáintones ¿u cona-!!::!:f:!!t:n, 20 septembre t987, enThe Charch and Caruda;s Nátive peoples _ L,Egtise ettes peuples autochtones du Canada, en Kcrygma 49, Inslitut des Sciences Missionnaires djl'Uni-
versié Saint-Paul, Ottawa 1987, pp. 185-19í.-
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en la cultura local.l@
d) Vinculaciones funcionales y estrategia misionera
El diagnóstico de cualquier problema debe hacerse a la luz de la totalidad de la
cultura, y ,io.orno si la cultura fúera un cúmulo de ftems sin relación entre sf' Pues la
cultura és un todo integrado, un sistema, y todas sus partes se comprenden jUntas. El
contexto cultural y las intenelaciones tienen mayor importancia que las partes particu-
lares, aunque *uy bi"n conocidas. En ese sentido, para diagnosti-cl un problema reli-
gioso, no i" pu"d. hacer abstracción de lo económico, de lo social, etc. De lo conta-
iio. se distoriiona el diagnóstico y se rasca donde no escuece. Un buen diagnóstico
de la enfermedad ya es la mitad de su curación.
La antropología sirve mucho para la previsión y la planificación, incluso para
ciertas prediccionós. Una buena planificación es tan válida en la misión como en los
negociós o en el deporte. Gracias a la antropologfa quesubraya la estructura orgánica
de-la cultura, se puéden tener "intuiciones" que sirven de advertencia muy opoltuna a
los que toman lás decisiones pafa no provoc-ar reacciones en cadena inadvertidas' o
intuiciones que sugieren los puntos de partida más prometedores en algún progfama
misional, o que proporcionan indicios de solución en muchos problemas'
Los problemas económicos, por ejemplo, no siempre tienen. soluciones meramen-
te económicas. Hace falta una aproximaóiOn integral o globalizante, englobante' A
veces podría haber reacciones en cadena deseadas y buenas. 4tf¡gt ejemplo la res-
tauración de la familia negra de las baniadas interiores de las ciudades puede ir hasta
la igualdad racial. Se nutatíu aquf de un diagnósüco que ha dercctado un sólido punto
de írranque. otro ejemplo 
"r 
ól d" un agrónomo que quieresolucionar el problema
de las málas cosechas áe mafz arando y sembrando en la primavera y no en el mo-
mento tradicional que es el comienzo dll vefano; pero la primavera es justamente el
tiempo en que "la Madre Tierra está preñada" y no hay.q": yTtll Tf el agrónomo
pienia enseñar agronomía pero, porque no toma en cuenta el factor religioso' la gen¡e
le rechaza de frente esa idóa impensabte y la más esnípida, por no decir irrespetuosa'
109. NOCENT explica en este sentido que en la traducción y adaptación de la sagrada Escritura
hay palabras o expresiones-ciave que ha! que mantener rales y.cuaies porque son.el signo material
áe'uira realidad hiitórica que no se'puedé nógar. La única solución se encuentfa entonces en una ca-
tequesis de esas expres¡"*'r p""* tiJ-p"-tiit:* t*t¡áo o¡g¡nut- Asimismocn las^adaptaciones de
los ritos, no hay que corr", upi"i*r¿ui"ente hacia to más ex-pedito, sino que hay que estudiar previa-
menre la historia de cada ¡tlíV i"i-"ti""iitá"i fasaao para exraer de al¡lf los principios fundamen-
i'.iJl, qi*-*Éiren cualquierin'nJ"lJloti ¡i"tt. cit. l¿¡ln NocENT' la liturgie ct les cultures'en
Evangelizzazione e culture -'Ái¡ ¿ii qgfgresso lltenazionale Scientifico di Llissiolo9ia (Rona' 5'
12 onobre 1975),tomo l, urbaniana university Press, Ed. Alma Matá, Roma 1976, pp'2]4l y 2'42'
t4l
y ese profesional tendrá suerte si la comunidad no lo expulsa de su tenitorio.ll0
Todos los problemas deben encararse desde el conjunto de la cultura: la poliga-
mia, los matrimonios infantiles (que imponen la mayor castidad posible y establecen
vfnculos inquebrantables entre ambas familias), los matrimonios con etapa de ensayo(sirvinakuy), la confección de los archivos parroquiales (a veces et lugar del entierro
dice más sobrc la identidad de una persona que su lugar de nacimiento), etc. Esos pro-
blemas morales, y prácticos, no pueden comprenderse, menos resolverse, aisladamen-
te.
ll0. Entre los ayrnarqs h3n tqbqiado una infinidad de Organizaciones No Gubernamentales con pro-yectos de progreso-técnico-cicntffico que pr-ometfan levántartos económicamente. Sin embargó, lagran mayorfa han fracasado porque se impulsaron desde el etnocent¡ismo del neoiluminismo-de la
f:"]y-19:9ti9"t¡l y sin tomar en cuenta la cultura del inte¡locutor. Y eso pese a ta ariAeicon fa queI,os ayp.{31_dgYn aprender y progresar. Tal vez la ¡utora que habla mái claramente en este se¡iti-
<lo es SANCHEZ: entre oü8s cosas, propone que se redescubia lo étnico como altcrnativa humaniza-
dora; ¡echaza las distinciones racioniüsias en-tre lo material, lo polftico y lo cultural, útiles 1an sólo
para el.antllisis pero vividas entre los indios como una otaiidai donde Ío marcrial ie funde con lo
stmbÓltoo y Io rcal con lo mftico;.y acusa alas estrategias de etnodesarrollo de prtir de ideas pre-
::l*i9lt I ideolo.gfas ajenas y- de regirsc de acuerdoá relaciones verticales y pircrnatisras, llelan-do incluso I luggri-r que la Teologla de la Liberación sustituyc el etnocenriiimo coloniai coñ su
Tt-t9-":To,ld*lógico. ver Marla Eugenia sANcHEz, La cu-ltura india (indlgena): desde abajo,desde adentro,en Culturay,evangelizacióa enAmérica Latina,ILADES, Edlpaulinas, Santiago
1988, sobretodo pp. 128, tit-l3,2t t4r,-148.
Varios otros autores hablan en el mismo sentido en Ia cosmovisión aymara.UCB/HISBOL, L¡ paz
1993. van KESSBL escribe.por ejcmpro:."La farta de una autoridád an¿ina autónom4 y ai un"
adninlstroción cen¡ral del sistemá ucnológico'andinq afectó po, óii" iolii-^iiia nipiáa deso,r-gaqiución del sistema tecnológico. la consecuencia inávitabie fue: su manejo incompeteüe, par-
cial, desconlroladq ritwlista, iece.tario,.por pang de campesinás aislados cán ciiocímientoi y ex-p^eriengias defcieytes. De ahl, en 11 agrículúra la pérdida de la diversificoción del producn y iet
Íj19_Tiyste 1t nedio ecglógrco¡ en la ánesanía, el inpobrecimiento en"genera'\, salio excepcíonestocales; 
^en 
ta. ycte2ropCla, el avance de Ia supercherla, los presagios y augurios; cn la nedicina,
?_?r::ll:r::ió:, de la brujerla y de los charlatanes; en la tecÁologla siitbótíca" las prócticas nági-cas y tos tettch¿s; cn la tecngloplS de la producción de nuevos gánoñpos, el virtuól estancamieítoy, e-n ge-neral, Ia atomización de.l sistena tecnológico y de susíubsisiemos, que tindíon o ¿;r¿;
:!:r^:!t-: y conluytode. técnicas_parciateg,.aeíi1t{radas y ^t ipiiroaátL foao ,tto, agregadoa b arroSancuz propia de los polttlfrces y acólitos de la tecnologla moderna y su innato enóceñtris-
mo, elPliga el menosprecio y el dáspreitigio que pesa actualr;eile sobre l6s valiosos restos de la
,!!!Yto|tu ayrrarl y sus practicantesil_Qga¡ van KESSEL, Tecnologlo aymora: un enfoque cultu-
rat, en La cosmovisión aynora, UCB/HISBOL, Lapaz.l9f3,p. l9l)-.'
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m. NIVEL PROI"uNDO: LA INTEGRACION PSICOLOGICA
Las interrelaciones funcionales de la cultura (significados, valores y funciones
de sus componentes o unidades) nos aclaran los porqués más inmediatos del segundo
nivel de la cultura. Pero hay otros porqués implfcitos, más profundos y tlltimos' que
se plantean y encuentran su respuesta en el tercer nivel que llamé la súzy el alma de
la cultura. Para recubrir el tratamiento de la inte$ación psicológica de la cultura, con-
sideraré separadamente una serie de conceptos que permiten descubrir esa alma de la
cultura: la cosmovisión, la religión, la ideologfa y filosofía, los mitos y rituales, y los
temas y contratemas. Pero, previamente, explicaré un poco más en qué cOnsiste eSa
mentalidad o alma.
Los cientfficos de distintas especialidades se refieren a la mentalidad de la cultu-
ra con muchos nombres distintos: el genio, la filosoffa de la vida, la psicologfa, la l&
gica interna, el espfritu, el ethos, el estilo y patrón, el resorte y patrón, la rafz, el al-
¡¡¿.lll
La mentalidad es pafte de la explicación más profunda de una cultura. Explica
por qué una sociedad éscoge unos modos de pensamiento, actitud y acción más o
menós coherentes y rechaza otros modos. La mentalidad explica lo que transforma
las culturas en sistemas. En rlltimo análisis, la mentalidad es la que es responsable de
la integración cultural en este nivel. Es decir que no basta con reconocer que hay en
la cultura interrelaciones enlre las unidades culturales y que estas vinculaciones se
111. ROEST CROLLIUS habla aqul del patrimonio espiritual del pueblo, sus tradicioncs, su sabidu'
rfa, su historia, su rcligión (Ary A: ROEST CROLLIUS, Afy A.,Inculturaziones dellafgde: la pro'
Ulána¡ca ottiott, en-Incuiniazione dellafede - Saggi intérdisciplinari, a cuidado de Bartolome¡
Ci".io,sd. Dehóniane, Napoli 1981, p.zi).u¡¡ZZ-F:n habla de la capacidad de.organiz¡r en un¡
sfntesis'a¡ticulada el conjunio de vabró que el hombre va descubriendo en su ansia de conocer' p-a-
ra reducirlos al servicio-del hombre (Giuieppe LAZ;LNflL,Iziicitd e impegno crist-iano nelle realtd
liiii^t¡,w¡vice AVE, Rorna 1986, p. 99i. MTFSUD h¡bla dcl ethos, def¡niéndolo como el caróc-
ter,ialante, modo de ser,que posibilita y da sentido a las costumbres, y habla del.nivel de la humani-
i.ó¡On-Cfony tvilFSuD, Érr¡os y cultuía, en Culturo,y evaageliwción:!, 4!!l:c: I/ltino, W. 162-iii, llÁpÉS, Ed. pauiinas, Sintiago 1988, pp. 163 y 169). METHOL FERRE, parafraseando-a
Weúer, lo contfapone a la civilizacióñ que se réñere al conEol de la naturaleza, a lo técnico+ientffi-
co, y lb refiere i los valores anfmico-Lspirituales, a la apertura a la trascende_ncia (Albe¡to_MB-ffiól mnn¡, En Ia modernidad: Igtesiay cultura, enTéología de Ia cultura_, Seminario de Bogo-
i¿ ii¿--tz o" r"6rero de 1989), pocr¡imenoi CELAM I14, Bogotá 1989, p. 28).PoNcE habl¡ sim-pf".*te ¿a hivet de los valóies (Jaime PONCE G,, \otas pgla caracterizar el pluralismo socbl y
Tuhural en Bolivia, e¡ Curso de teotogla pastoral 'Evan[elizlción y cultura boliviana' , tpuntes
ri.ióet.fi.¿os dei curso (sin paginaci-ón), Sucre l97O,.affndice 2' 
-8). TA!O. RDA 
hebla del siste-
ma hermenéutico, en contraposición a los'ouos dos nivelei a los que llama sistema adaptativo y sis-
tema asociativo (francisco TABORDA, Da insergao d inculturogao. Considerg.oes tgológicas^1q'
l;;;lb;i;;r"ngeliradora daVida Religiosa insirida no meio do-povo, CRB, Rio de Janeiro 1988'
pp.25-26\.
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concatenan con otras formando una red apretada que es lógica y ventajosa, sino que
hay que atribuir a un principio más profundo ese hecho de que la mente humana tien-
de a funcionar en términos de relaciones y categorfas. Ese principio se equipara a lo
que llamamos la mentalidad por cuanto ella es responsable de las vinculaciones da-
das en esa red cerrada de las partes constitutivas de la cultura.
I-a mentalidad se refliere al conjunto subyacente y fundamental de la cultura, que
le proporciona sus puntos de arranque en el razonamiento, en la reacción y en la ac-
ción. Ese conjunto tiende a ser coherente en sf y es tan de fondo que penetra toda la
cultura y le da su unidad y su identidad. Por puntos de arranque en el razonamiento,
se quiere decir las nociones de base, Ias premisas subyacentes, las convicciones pro-
fundas, las hipótesis de fondo, las ideas maestras, los temas fundamentales, la lógica
interna. Por puntos de arranque en las reacciones, se significan las actitudes emotiva-
mente cargadas, los valores e intereses subyacentes. Finalmente, por puntos de parti-
da en la acción, se implican las fuerzas motivadoras y movilizadoras de fondo y los
impulsos, metas, propósitos e ideales subyacentes.
Para detectar y describir la mentalidad o el alma de la cultura, además de la cos-
movisión, la religión, la filosoffa e ideologfa, los valores, la mitología, y los temas
centrales, hay otros indicadores que se incluyen lógicamente en uno u otro de esos
ámbitos: las creencias, los ritos, el afe, los cuentos populares y los refranes, la irna-
gen que la sociedad tiene de sí misma, la resistencia a ciertas innovaciones o a las
imposiciones, el énfasis en la instrucción o iniciación de los jóvenes, los ritos de pasa-
je, la educación doméstica de los niños, el programa escolar autóctono, los motivos
de riñas familiares o clánicas, las correcciones y los castigos y sanciones más temi-
das, los süatus preferidos, las demagogias autóctonas, los motivos de descontentos y
quejas graves, los insultos, las maldiciones y amenazas más severas, las bendiciones
más apreciadas y las alabanzas mayores, la conducta de los villanos, las brujas y los
espfritus malos y por qué se los teme y desprecia, la conducta de los héroes y santos
y por qué se los aprecia, los motivos de conductas irracionales como el suicidio, las
aspiraciones más profundas de las familias y los individuos, etc., etc.
Todo esto, más otros indicadores posibles, demostrará la coherencia de la cultu-
ra. Se requiere una observación constante, un análisis cuidadoso de los datos y una
desconfianza de proyectar los propios valores en los informantes. Así se puede con-
feccionar una lista tentativa de los puntos de arranque en los razonamientos, Ias reac-
ciones y la acción, logrando una descripción inicial de la mentalidad o el alma del
pueblo, descripción que debe comprobarse, discutirse con los informantes y otros,
revisarse y actualizarse. Luego los puntos de arranque deben compararse entre sípara
identificar denominadores comunes cada vez más amplios.
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1. La cosmovisión
Todos los elementos detectables en la cosmovisidn se reducen a cuaffo realida-
des: lo sobrenatural o lo que está más all6 de la naturaleza, la naturaleza, los sefcs
humanos y el tiempo. La cosmovisión pretende satisfacer las siguientes pregunt8s y
otras parecidur, quién soy, por qué estoy en el mundo, qué es la ryfidad' cómo difie-
ren los humanos be los oi -ros serbs (animales, objetos, seres invisibles), quiénes perte-
necen al mundo invisible y cuáles son las fuerzas invisibles en el mundo, cómo orien-
tarse correctamente en ei tiempo y el espacio, qué de la vida después de la muefte'
qué es lo que es deseable y no-deseable en la vida y en el mundo y hasta qué punto'
etc.
Asf Giusepp eL\,ZZ\ilÍhabla de agri cultura como cultivo del campo y de lw-
minis culturacomo cultivo del hombre' algo más restringido que civilización, pero
más lleno y personal. Aclara que no hay idéntidad entre ciencia y cultura y que se da
cultura cuánáo se pasa del conocimiento de los resultados de la ciencia a su intefpreta-
ción con miras allultivo del hombre. Ya que entiende la cultura como la capacidad
á" org*ir", en una sfntesis articulada el cónjunto de valores (no nociones, ni mode-
los) q-ue el hombre va descubriendo en su ansia de conocef' para reducirlos al servi-
cio ¿et hombre y asf hacer más humano al hombre, la cultura es la respuesta a la pre-
gunta de qué es el hombrc, o sea a una detefminada antropologfa o concepción del
Éombre. Pbr tanto la cultura se elabora en coherencia con esa concepción del hom-
bre, en la que se injefan las diversas concepciones y acciones polfticas. l12
Habla en el mismo sentido Jesús ANDRES VELA presentando la civilización
como tecnolo gla y lacultura como la capacidad humana de dar sentido y de crear pro-
yectos histórióos que humanicen la vida del hombre'll3
Es interesanre leer cómo habla de la cosmovisión Mons. CIIELIICHE y la impor-
tancia que le da:
" Para que se pueda realitpr la lectura emcta-de u¡u cultur-a, comprender sus manifestacio'
nes, expresione, y r;;;;;;;;;, iiiiirii|¡o de.scubrir, ocuüo baió todas las apariencias, su';7;ü;f";á;;;rírl,-;i;;l¡;;;,* de! espiriu humono constituidt por intenciones o rozot¿s,
'áir'iáii¡,ritn rotoitlTlittilil iiiir,ítirat y que, en tlltimo caso, aseguran dinómicamenteiíiiííillil'át'd;;;ií,'¿;ü';üiliili'irí,ricia hunmtu. Nos estanlos refirieüo.a to que
'r" ii;;li;-d"' tr-;;i:;r;;;";;;"1í^Ááiiiu1';,1pár.'cosmovisión.' se eniiende et scntido,
el sisnificado qr, ,'iirilii'iá:^"lláláiitiaad, ráveta aI mirar interrogador del hombre'
________-----i------
112. Giuseppe LAZj,Ñl, I¿icitd e impegno cristiano nelle realtd temporali, Editricc AVE' Roma
1986, pp.99-101.
113. Jestls ANDRES VELA, Racionalidad de la posmodernidad, mimeografiado, Bogotá' sin fe-
cha, p.4.
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Dentro dc esta visión, el sentido, el significado, no aporece como simple teorla, sino eue se
imp-one como-una verdad que, al mismo tiempo se hace una tarea a ser iealizgda, Aqul só reve-
la lafuerza de confguración y la potencia creadora que tiene le culrura.,'
"De acuerdo con la etimologla de lo palabra'cosmovisión', se enrieüc por mundo, sobre e!
cual cae la mirada interrogadora del-hombre, lo totalidad de todo lo que'*iste, la universalb
dad de cada cosa en sf miima y la universal.idad del conjunto. Ronaio Guardni iiitingie én
esta universalüad del conjunto, lres totalüades que, aún4ue de orden diferente,,consíituven
sin embargo el objeto de h cosmovisión: 'la totaiidad deh mnralezs','de los obietos yhe-
chos naturales, de la cual no se puede excluir al hombre como ser fisico; ;la totalidü del'hom-bre', una vez que forma una unidad propia, con su yo personál y social: 'la totatidatl de
Dios', cono fundamento úllimo y origén del mundo. Objeio de to cosmovkió¡t" sobre cada una
de estas rres lotaliMes en sí mismas, y sobre cada uni de ellas en relación a las otras dos, se
fiia, el,mirar contemplativo del hombre que busca el sentido del mundo y de ta propia'vi-da\.tt'
Este lenguaje se aplica a la cultura, pero más especfficamente al tercer nivel de
la cultura y a Io que entendemos por cosmovisión. Robert Brow clasificó las cosmovi-
siones en tres categorfas: las cosmovisiones ateas que consideran la existencia sin sen-
tido; las tefstas del cristianismo, el judafsmo y el islam que la consideran con sentido;
y las ireligiosas de los humanistas y comunistas. C.S. Lewis las clasificó en otros
tres grupos: las materialistas, sin senüdo, que atribuye el origen del hombre a un acci-
dente;-las religiosas, que conciben una Mente detrás del universo y que interpretan la
naturaleza como un reflejo de la sobrenaturaleza; y las materialista-réligiosas del evo-
lucionismo creativo. I l5
Tal como lo establecf para el estudio de la mentalidad y alma de la cultura, hace
falta considerar la triple dirnensión de la cosmovisión: la dimensión cognoscitiva-ra-
cional, la dimensión emotiva y la dimensión motivadora-movilizadora.
a) La dimensión cognoscitiv¡ de la cosmoüsión
- 
La cosmovisión prescribe a una sociedad ro que debe pensar y cómo debe pensar-
lo acerca del mundo y la vida.
Asf los occidentales piensan el mundo como real y objelivo, incluyendo en esa
objeüvidad todo lo que enseña la ciencia: astros invisibles, átomos y sus partes, bacte-
rias y virus, ondas elecüomagnéticas, etc. conciben el tiempo como ünéal y regular,
calculado en años, dfas, minutos, segundos y sus fracciones. Enfatizan el razonamien-
ll4. Dom Antonio Do Carmo 
_C_FIEUICHE, Evangelización de la cultura urbana,Fe y Cuttura ó,CELAM, Bogotá t989, pp. 3l-32.
t^tS. !o$t !R.OY, ry!igio1-:- Origin and ldeas, InterVarsity, Chicago t966; C.S. LEWIS, It¡e
9!se I?r clrt:tianity, Macmillan, New york | 962; ambos citádos por-Louis J. LUZBETAK; rr,e
church and cultures - New Perspectives in Missiologícal Anthropátogy, orbis Books, New york
1988, pp.252-253.
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to, y no la analogfa, la asociación, la emoción, la intuición o el misücismo. Observan
lo empírico, forman hipótesis y las comprueban. Van de lo partlcular a lo general, es-
tableclendo principios, categorlas, teolas, dogmas y leyes. Buscan la certeza y el con-
trol. De ahf que cónciben la vida y la existencia como una oportunidad para dominar
la realidad y así someterla a sus intereses y para su provecho.
Otros ven al mundo objetivo como una ilusión e incluyen en él a espfritus muy
"reales" que interfieren en é1. Conciben el tiempo ta¡nbién de otra manefa: como un
péndulo inegular (a veces rápido, otras veces lento o también detcnido) o de modo
iircular o cíClico, a manera de las estaciones que dan origen a la vida y la muerte en
la naturaleza. Por eso frecuentemente tienen ún concepto de la existencia como un
ajuste consüante a esa realidad misteriosa e imprevisiblg, casi amenazante, valiéndosc
incluso de astucias para engañarla, o para no vefse condenados a su capricho.
En particular, los orientales tienen unament€ mitológica, más analógicaque lógi-
ca, basada en el sentir y la intuición. Por ejemplo el hindri llega a la verdad intuitiva-
mente, mediante un sentido de idenüficación con el universo, una unión mlstica con
un dios monfstico: satisfecho con lo ilusorio y transitorio (no lo cientfficamente com-
probado), el hindri encuentra la verdad en an6logos y asociaciones (en la belleza' la
simplicidad, la paz).
¿Cómo dar cuenta de la dimensión cognoscitiva de la cosmovisión aymara? En
prim-er lugar, recordemos que su más allá (alaxpacha y manqhapacha) de alguna
run"ru 
"rIá 
pt"t"nt" en su más acá (akapacha), y que el hombre aymara es pafte de
esa totalidad. Su fina observación de su mundo total le permite adoptar el comporta'
miento adecuado en todos los detalles de su vida. Los seres del alaxpacha le dan las
señales suficientes y, si le pasa alguna desgracia, es Pofque no ha sabido captar esos
signos. por eso debó aprender a leer esos signos y en ese aprendizaje juega un papel
pñponderante la expeñencia de los mayores e incluso de los anüepasados. En cuanto
a la posibilidad de óngañar a los seres maléficos del manqhapacha, debe asimismo
ponór enjuego su t"ntldo de observación y su astucia. Si de veras el aymara obra de-
üi¿a*ent" eñ todo momento, le irá bien. Sin embargo como esto no es fácil y no se
puede estar alerta constantemente, habrá necesariamente algunas fallas de vez en
cuando. Pero el aymara dispone de los medios para reparar esos errores y restablecer
el equilibrio y la armonfa: ánte todo los ritos especfficos para cada caso' Concluyen-
do, iienso nó equivocarme al proponer que la dimensión cognoscitiva del mundo
"y**u está completamente 
imbuida de su concepto del equilibrio y la armonfa don-
de el hombré es el actor PrinciPal.
En cuanto a su concepción del tiempo, su tendencia general en lo cotidiano es
ciertamente lo cfclico, a imagen del ciclO anual de las estaciones, marcadas por sus
trabajos y celebraciones propias. Pero como lo comentaré al hablar de los mitos, su
"on.áp"ión 
de la historia en tres grandes edades abre la puerta para una importante
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variante lineal, Por otro lado, la capacidad de absorción e incorporación de lo novedo-
so en su mundo constituye ciertamente un lento "progreso", de manefa que su concep-
ción cfclica de alguna manera se torna espiral. Tal vez ese progreso, mezcla de lo cf-
clico con lo lineal (por eso espiral), se nota más en los grandes pueblos que tienden a
modernizarse y en los grupos más compactos de aymaras emigrados a las ciudades.
vale la pena traer aquí una extensa cita de los esposos MüLLER que confirma
prácticamente todo lo dicho hasta aquf:
" En la concepción original andina, el tiempo se desarrolla en ciclos eue se alternaban. De
lsafonya.se.exPrgs? en.la mitologla el últiino cambio: de la era de la áscuridad y ijt iios 
"h era de la luzy dcl orden.
"A lravés de los siglos de enfrenta.miento con el cristianismo, cuyo concepto del riempo es li-
neal y progresivo, el concepto andino la Ao sufrieüo una transformación que le hsie repre-
sentar el tiemPo.como un moulmiento_gnfgrnubsplral: la era prásente termínari tli ¡guot'fo;-
ma.que la anteriot; la de los ñaupa Maóhu: peró lo que seguini serd algo nuevo, uu) era pa-
radislaca,
" El desgrrollo del tiempo, yegún ta mitologla, es el siguienre: I ) Ciclo de la primera crea-cj!tt.' Uyea Machu o-Padre eterno, caos,bscuridaditanbién órigen.2) Cicio de ta segun-
d3 cyyct!n... Tiempo p-l Ink4o Dios churi, orden, riz vida, curnía. 3) ciclo del paraíso...
Esplriu Santo, tienpo libertad, despreocupación, eternidad,
"Considerando la relación concreta con la realidad el concepto del desarrollo cfclico del tiem.p:::-Yf,r\lg experiencia de.un pueblo de_agricultores y fiasores que estú ,iiii,Aila irpá-
raencio del ciclo en su realidad cotidiana: siembra y co,secha, tien p; de sequta y de lluvia,'fe-
cundación, alumbramiento, etc. y esto a pesar de rá influen ¡o ie ía rittuii occídental,
"lieylo y esngcig.son do1 rmlüades que no se-pueden tratar separadamente. (Jna referencia
de esta vinculación nos-ln da ya e_l concepto dá 'kaypacha' [akapachat, que indica-tanto elliempo presete' como 'este mundo' en qie vivimos,Ts decir it'üu| y rátioia,. t...1
'l!re-11111 eue el tiempo-queda.sometido a un movimiento 9fclico, el espacio es percibido co-mo csbble, constante,,.Se percibe y se-liene experiencia de él soibre tódo como'espacio vinl
lenlro (l p,ropio gedio de-l gyupó yforman*i parte de la identidad piop¡á. ¿n eite espacioya lun vivido los Naup Macha y en este mismó espacio vital sucedei-á ei tiempo del Eipfritu
Santo.
"Espacio y tiempo quedan u.in"ltlados por.Pgchowrna, porque ella es la base de ¡oda la vida
-de todo lo que vive-, en todcs los ciclos".tt6
Por su lado, SANCHEZ le atribuye al tiempo cfclico un carácter cualitativo, en
conbaposición al tiempo lineal que tiene un carácter cuantitativo; y atribuye al espa-
cio natural un carácter comunitario en contraposición al carácter masivo úel espacio
artificial. Según ella, aunque predomine para el indígena lo cíclico y lo comunitario,
116. Thomas y Hefga YÜLlE\,.Cryceptos básicos de la cosmovisión andína, en Religión aytnaray cristianismo, rcvisra Fe y Pueblo 13, Centro de Teologfa popular, La paz 19g'6, pp. ñzg. '
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este último se encuentra actualmente paficipando de ambas concepciones. ¡17
MONTES, al exaltar la fiesta indígena como un retorno a lo propio en desaffo a
todas las norrnas impuestas por el conquistador, se basa en el mito de una era anterior
que ha sido cortada por el cataclismo de la conquista y que un dfa será restaurada: la
fiesta echa sus raíces en ese pasado y se prolonga utópicamente hacia ese futuro. Inde-
pendientemente del eÍor que comete Montes al desconocer que la "vuelta del Inka"
es algo añorado por los quechuas, y no por los aymaras, que han sido conquistados y
dominados por los incas, notamos aquf sin embargo una comprensión lineal y pro-
117. Marfa Eugenia SANCHEZ, La cultura india (indlgena): desde abajo, desde adentro, en Cultu-
ra y evangelizáción en Anérica Latim,ILADE$ Ed. Paulinas, Santiago 1988' p. 136:
"En el conllicto civiliwtorio de nuestas sociedades larinoamericatus subyace la oposicié4 y a ve-
ces la coeiistencia, de percepciones diferentes y opuestas del tiempo y del espacio.
"Del pasado amerindio, Ia sociedad campesina en Améica lztiru, ade¡nós de las comunidades In'
dias,'hereda un tiempo cíclico-cualitatiio y un espacio natwal-comunitario. ln repe.tición ri!u1l-y
profana es la manerá de ¡nantener el equiiibrio sbcial y cósmico y encuentra sus ¡alces en el ciclo
'agíícola y en la cosmovisión de los anées¡ros. Es un iempo lla,sá cierto Punto arquctlpíco y en el
q"ue lo miico y Io fantástíco impregnan la totalidad de Ia ixistencia. Esta ciclicidad se ln reforzado.
iomo mecaniímo'apropiüo dé defensa ante Ia explotación de Ia sociedad domi¡u¡úe. En cuanto al
espacio, que denoninámos naturál-comunihrto, ácualmente en las poblaciones lndias la comuni-
dád es eicosmos, mundo desorganízdo, desconocído y lubitado por extranieros. El espacio es na-
ui¡al no solamenie por la timitida tecnificación del miímo, sino sóbre todo porq-ue el Indio consüe'
ra al ser humano cb^o un momento dá Ia naturaleza y por lo tanto vive con ella un diálogo vital y
penwnente.
"Para el Indío el acontecer existencial es un rito ruÍs que una historia
" Por el contrario, la civilización occidental y con mayor razón la civilización de Ia náquiu',se ca-
racterilan por un tiempo lineal y cuantitatiio y un eipacio artificial y nusivo. Se vive para la ac!-
mulacibn,'Para eI hombre de tá civitizscióniecnociática la vida es un experimento (Me¡z' J.B-'
r988).
"Oscilando en¡e la cicticidad y la linearidad, entre la nanralezn y la nóquina, enffe la comunifud
y eI binomio individuo-masa, íe Iu desarrollado en Ig población latinoamerica¡a una crisis del sen-
íi^iento de pertenencia a un universo con sentido. Y-aunque en las comunidades_Indias la identi'
dad parece'mós clara y armoniosa, se vive de forma espéclfica este conflicto, al que se añade la
amargura de! secular rechazo por los de arriba y los de afuera."
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gresiva del üempo.r18
Finalmente, una de las conclusiones del taller sobre religión aymara y cristianis-
mo, propiciado por el Centro de Teologfa Popular de LaPaz en 1986, es la siguiente:
" ¿Dios de la naturaleza o Dios de la historia? Esta es una disyuntiva talsa. Para el campesi-
no, la historia (y Dios) lranscurre en mayor relación con la actividad agropecuaria; en otros
contextos, hay otras mancras de vivenciar la historia. El hecho que la tierra es vida no reduce
a Dios al ámbito de la naturaleza. Pero como cualquier otro ácceso a Dios, es limitado. El
problema de fondo, por consiguiente, es afianzar la fe en el Dios liberador de los pobres, en
uru historia que liene un acenlo agropecuario".tte
b) La dimensión emotiva de la cosmovisión
La cosmovisión dicta cómo sentirse ante el mundo, cómo evalua¡lo y cómo reac-
cionar ante é1. Se trata de valores, intereses y actitudes que desencadenan reacciones
emotivas profundas en la cultura. Esas actitudes de fondo emotivamente cargadas de-
terminan la idea que se tiene del arte, la literatura, la música, ladanza, el adorno del
cuerpo, el vestido y la arquitectura. Dan el tono de lo ritual y ceremonial. Identifican
al santo o héroe y al villano. Finalmente esbozan la autoimagen halagadora que la
sociedad busca profundamente y quiere que sea reconocida por los demris.
Algunos ejemplos pueden ayudar a precisar esa dimensión emotiva. "salvar la
cara" peneFa todos los campos del modo de vida japonés, al igual que el autonespeto
y el derecho al buen nombre en occidente. En las culturas blblicas, hay cierta igual-
dad entre el hijo primogénito y el padre. La conducta de la mafia refleja el valor pro-
fundamente emotivo de la lealtad familiar: disciplina, tradiciones familiares, relacio-
nes sociales, valenla y venganza. El control de nacimientos en el islam es contrapro-
llt. Fernando MONTES, Morir para vivir - La fiesta aymara, en Reltgión aymnra y cristianísmo,
rcvista Fe y Pueblo 13, pp.49-50. Centro de Teologfa Fopular, l,a pazl 996. La lI Consulta Andi-
na, trabajo realizado por ISAL y presentado en a$ndice ál Curso de teologfa pastoral de Sucre cn
1970,describe el imperio incaico y aclara que los aymaras han sido conquistadós por el inca: era un
impcrio totalitario, gue.proporcionaba educación sóio para la élite [ll; seimpleabi una táctica impe-
rial para imponer el idioma quechua [2]; un tercio delas tierras se cultivabán para el inca, otro tcr-
cio para el culto y el último tercio para el sustento del indio [6]; las conquistas del inca eran gradua-
les y dgsificadas para evitar reacciones, hasta lograr despcrsonalizar tdtalmente al indio; hibla un
conüol ld gge el indio perdió todo espfritu de iniciativa yprevisión: el incario era muy patematista:
entregaba ¿ los- indios un mfnimo para su alimcntación, vCstuario y vivienda t8l. H rñaites 7 de ju-
lio, un aporte de grupo especificó que la cultura aymara se quedóen la clandestinidad durante 7-00
{9s_. 300 añ9s bajo el imperio incaico y 400 bajo la cultura occidental; pero ahora está resurgiendo
[?1. Ver AA.VV', Curso de teología pastoral 'Evangelización y culturaboliviana', apuntes mimeo-
grafiados del curso (sin paginación), Sucre 19?0 (os ¡¡lmeros bnbe corchetes se refiáren a las pági-
nas de cad¡ documento).
119. AA.VV., Dios liberador y tieüa, en Religión aymara y uistianismo, revista Fe y Pueblo 13,
Centro dc Teologla Popular, LaPaz 1986,p.44.
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ducente: es "pobfe" y deSgfaciada la familia de pOcos hijos, mientraS es "rica" y afof-
tunada la familia numerosa.
En cuanto al aymara, hay que reconocer que, debido a su importante papel en el
mantenimiento del equilibrio y la armonfa, siente en sf mismo una gran responsabili-
dad, y tiene un profundo sentido del deber. Cuando le suceda alguna desgracia' busca-
rá la tausa en su comportamiento incorrecto o su negligencia, o en el comportamien-
to o la negligencia de su comunidad. Aunque nadie haya cometido ningún eflor cons-
ciente, si hay algún desequilibrio, tiene que haber una causa y esa causa se encuentra
en alguien. Para repar- el 
"rror 
y restablecer el equilibrio, se sentirá cln la ñlerte ob-
tigación de celebrar el rito adecuado. Tiene a su disposición una infinidad de rilos pa-
ra-ello y su problema mayor será el de detectar cuál será el más adecuado. Pa¡a ello'
consultará a los especialiitas, los que le dictarán la solución exac¡a.120
Donde notamos un sentimiento más fuerte será tal vez en su actitud hacia la tie-
na o la pachamama, y hacia los animales. Hacia la tiena, tiene un sentimiento de cari-
ño y respeto que va hasta la veneración. La tiena es una madre que da la vida a sus
hijós. Nó emprenderá ningrln trabajo sin antes pagarle algo. Esto es tan fuerte que ha
pónetrado eniasi toda la iociedad boliviana que no se servirá ninguna bebida sin an-
ies libar algunas gotas al suelo. Para con los animales, el aymara tiene un senümiento
de familiaridad: son como parte de la familia y hay que tratarlos como tales' Ese senti-
miento se entiende porque ellos son sus ayudantes más próximos en sus faenas y, con
los productos de la iiena, son su riqueza. Además, como son poftadores de vida y tie-
n"n ,u espíritu de vida, merccen cariño y fespeto. I¿ tierra o pachamama es la que da
vida y loi animales son los que la reciben junto con el hombre y la propagan con la
ayudá que le proporcionan y con su fecundación' Me atrevo a decir que esa actitud
nácia tá tienf y tracla los animales es una expresión de una actin¡d más fundamental
hacia la vida: el respeto a la vida no se infringirá sino muy excepcionalmente y se lo
hará con mucho respeto.
podría desarrollar otros aspectos de la dimensión emotiva de la cosmovisión
aymara, pero creo que pueden ilustrar suficientemente el del equilibrio y el del respe-
tó a la vida, ya que-lasbtras manifesüaciones posibles se relacionan siempre con esa$
120. Como ya lo mencioné en la himera Parte, el Padre LLANQUE sinrctiza las dos obligaciones
fundamentaies del aymara como sigue: l) Cumplir con los ritos de agradecimicnto por los benefi-;6;a;ü;iú i-oütárire de los inrepaiados; 2) Practicar una vidá armonios¡ a nivel pcr-sonal,¡;riü* t .óruiitrrio. El sacerdote católico almara aclara que si se pierde la armonl¡ enEe el mun-
Jo humaío y cl sobrenarurui ui d"¡r. d" curnpir esas--obligaóiones, :¿.d.p".t:"1*1a.los cspccialis-
tas oara restiblecer la armonia: el yatiri (sabió), el qolliri (lnédico), el thalari (quiroprácüco), el usui-
;6"rtó; prq" tta..ioote), él laiqi (brujol' Ver Domingo- LL4NquE' Sac*dotes .y médicosáiÁiiii,'ál nátiit) oy^oro y'oistii'niinoi róvista F¿ y ruebto 13, Cento de Teologla Popular'
La Paz 1986, pp. 19-22'
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dos actitudes. Incluso la actitud del aymara hacia sus antepasados se vincula con ese
sentido del equilibrio y la armonía y con el respeto a la vidá.
c) La dimensión movilizadora de la cosmovisión
se trata aquí de las prioridades, los propósitos, los ideales y deseos, las esperan-
zas y añoranzas, las metas e impulsos más fundamentales de unasociedad, que c-orres-
ponden a su visión de la realidad y casi inconscientemente ponen enjuego todos sus
esfuerzos para alcanzarlos o defenderlos.
son premisas fundamentales. por ejemplo, en la sociedad norteamericana, la con-
vicción de que los derechos humanos son innatos, inalienables y supremos, hasta sa-grados.
ligión, de conciencia, de palabra, de asociación, de movimiento: la elección libre de
representantes y gobernantes; la independencia personal y familiar; la honradez, la
veracidad y la familia.
Y, finalmente, son metas e impulsos movilizadores: tendencia a tener éxito, auto-
superación, valor del trabajo y la iniciativa -"time is money,,-, libre competencia -el
capitalismo como lo mejor-, individualismo y egoísmo qu" ábr"n Ia puerta al hedonis-
1o y a la incapacidad de sacrificio, etc. pero aun en esa misma sociedad, hay diferen-
cias subculturales: por ejemplo, la prioridad de las relaciones personales sobre los
negocios, entre los hispanos, y su concepto del tiempo que les permite ser más huma_
nos y menos esclavos.
En cuanto al aymara, dirfa que llama más la atención y lo moviliza en todo su
sentido religioso. Para é1, absolutamente todo es religioso: sus trabajos del campo
igual que sus ritos, su vida familiar igual que su forma-de descanso y ósparcimiento.
E_s incornprensible para él la separación óccidental entre lo profant y io religioso.
Hasta el nombramiento y el desempeño de servicio de sus 
"utóridades 
óiu¡t., son ac-
tos religiosos. Ya comenté que el sfmbolo de la autoridad, el bastón de mando llama-
do Papa santo Roma, connota el servicio de una autoridad religiosa pese a ser, cn
nuestra mentalidad occidental, el símbolo de una autoridad purairente-civil y profa_
na.-En este sentido, Ia premisa fundamental serfa que estamoi insertados en una reali-
dad o totalidad sagrada y somos parte de ella. El valor subyacente es que no podemos
obrar irresponsablemente de manera a no cumplir con nulstro deber sagraoo dentro
de esa totalidad. Finalmente, en todo ello, nos moviliza e impulsa el sentido de incor-poración, de participación en esa totalidad, que es como un fuerte sentido de voca_
ción. En cierto sentido y desde nuesfia miradá occidental, podrfamos tachar esa acti-
tud de fatalismo. Para el aymara creo que es más bien rear-ismo. pues, pese a ello, él
es capaz de integrar en su mundo cualquier avance técnico que esté a su atcance, y
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por lo general es muy ávido de conocer más incluso en lo que se refiere a su forma-
ción cristiana, sobre todo blblica. [.o nuevo que asimilará asf será asumido dentro de
su gran marco religioso y lo irá modificando y reajustando, pero no lo destruirá.
Habría podido subrayar otros aspectos más llamativos de la dimensión moviliza-
dora de la cosmovisión aymara, pero creo que su sentido religioso es el m¡ls importan-
te. Por lo demás, los siguientes puntos de mira del tercer nivel de la cultura comple-
mentarán el análisis que intento hacer; y precisamente el sentido religioso me condu-
ce a una profundización de la religión del aymara.
2. La religión
La retigión, antropológica y culturalmente considerada, es el código de una socia
dad determinada para su búsqueda de lo sagrado y lo eterno y la respuesta más ade-
cuada a esa realidad.
La religión proporciona respuestas socialmente aceptadas a los misterios que se
añora solucionar pero que se encuentran más allá de la experiencia humana. Esencial-
ment€, esos misterios se condensan en dos acápites: el origen y el destino de la huma-
nidad y las razones del sufrimiento, el mal y la muerte.
La religión legitima el orden social de una sociedad, y a veces también el orden
moral. Para el cristiano, Dios es la norma moral, pero su invocación implica un deter-
minado comportamiento moral. Para otros, la moralidad no es un aspecto de la reli-
gión, sino que basta una ética humanfstica y convencional para la convivencia huma-
na. El hindrl, creyendo en la ley del Karma y siguiendo un sistema de casta, hace que
su religión penetre todo el estilo de vida. El islam, recubriendo todos los aspectos de
la vida (aspectos sociales, económicos, polfticos y personales -vesümenta, nomencla-
tura y rango, hábitos sanitarios, etc.-) además de los aspectos espirituales y litrlrgicos,
es una religión altamente moral.
Finalmente, la religión provee un apoyo psicológico para la sociedad en tiempos
de frusEación, fracaso, desastre,,perplejidad, crisis y desesperación, infundiendo espe-
ranza y valor en el creyente y proporcionándole un sentido de seguridad. Intensifica
la solidaridad y el sentido de identidad en esos momentos crfticos. Además, siendo
supraempírica, la religión permite al hombre trascenderse.
Por eso, precisando lo que es la religión, se la puede definir funcionalmente co-
mo un sistema de creencias y prácticas mediante las cuales un grupo de personas sc
debate con los problemas riltimos de la vida humana dentro de un relacionamiento
culturalmente aprobado con seres y poderes sobrenaturales.
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El cristianismo, al igual que otras religiones, cumple todas esas funciones. Su di-
ferencia con otras religiones no se encuentra tanto en sus ft¡nciones cuanto en sus con-
tenidos únicos.
La diferencia principal entre religión y cosmovisión consiste en que, mientras la
digión trata de lo sagrado y lo eterno, la cosmovisión en algún caso puede rechazar
lo sagrado y lo eterno como una ilusión @or ejemplo, la cosmovisión marxista).
La religión tiene tres componentes elementales: las creencias, el culto y las rela-
ciones sociales. En vista de que, por su importancia, me detendré más abajo en el es-
tudio explfcito del mito (las creencias) y el ritual (el culto), me limito aquí a algunas
observaciones con refcrencia a las relaciones sociales.
La dimensión social de la religión tiende a veces a no tomarse en cuenta. Pese a
que la conducta privada pueda ser üambién religiosa, sin embargo la religión como tal
no es un asunto privado, sino que es un fenómeno social. Es compartida y saca mu-
chas de sus implicaciones más significativas solamente de la interacción entre los
miembros del grupo. Los problemas reales de los que brota la religión y las solucio-
nes que ofrece son realidades sociales. Las cuestiones últimas, que son el centro de la
brfsqueda religiosa, son últimas ante todo debido a su impacto en la asociación huma-
na. Incluso la muerte, en el fondo, no es una crisis meramente individual, sino que es
grupal o social por cuanto que amenaza hacer tiras del tejido familiar y comunitario.
Mi explicación de por qué la religión ha sido indebidamente relegada a lo priva-
do e intimista en la cultura occidental se centra en un análisis intrsrpretativo del racio-
nalismo iluminista y el secularismo. Es cierto que el valor y la aulonomla de la razón,
lo que llevó correctamente a la secularización, es algo bueno de lo cual el cristianis-
mo ha sido, por lo menos indirectamente, uno de los mayores impulsores. No hace fal-
ta recunir a Dios para dar soluciones a los problemas que el hombre puede resolver.
Su capacidad racional asf ha eliminado toda una serie de realidades innecesaria e irra-
cionalmente "religiosas" de antaño. Pero la racionalidad cientffica moderna pretendió
dar solución a absolutamente todos los problemas, suponiendo que, en caso de no cn-
contrar ya alguna respuesta, sólo era cuestión de tiempo y de un mayor empeño de
esa racionalidad. Por eso se empeñó en retirar a Dios y la religión de la vida pública
y social.12¡
l2l. Habla en ese sentido Mons. Roger AUBRY cuando dicc quc enconFamos la no-creencia en los
"consEuctores" de la sociedad (universitarios, militares, cientfficos, técnicos, obreros, dirigentes sin-
dicales, polfticos), no porgue falta en ellos una preocupación por lajusticia y la fraternidad, sino por-
que esa prsocupsción, que se manifiesta a gritos y violentamente, está desvinculada del proyccto de
Dios sobre el homb¡e. Ver Mons. Roger ALJBRÍ El compromiso misionero de América Lalina a
los 500 años de su prímera evangelización, en Revista de misiones (ulio-agosto 1987, No. 638,
ponencia en el III Congreso Misionero Latinoamericano), Bogotá 1987, p. l8l.
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Esto, en resumidas cuentas, es un proyecto ideológico de la modernidad. Cuando
esa mentalidad racionalista se encuentra óon fenómenos religiosos abiertos (sociales
y públicos) de otras culturas, o aún de la cultura occidental, los considera como una
íeiiquia dei pasado quc está llamada a supefarse y desaparecer. Esa racionalidad mo-
derna entonces sectórializó lo religioso, haciendo de él a lo más una manifestación
posible, pero no necesaria, de la viáa humana. Esa sectorialización es por lo demás la
*ir*u que se operó en o6os árnbitos de la convivencia humana' a manera de especia-
lizacionls qu" it ramifican en las esferas del gobierno y la política la educación' la
salud, la juóticia, la economfa y el comercio, el arte y folklorc, etc. Entfe esas esferas
o esos sectores de la vida puede da¡Se también el "sector religioSo", pero nO es ncce-
sario. De hecho se da en las sociedades "atrasadas" y allf la antropologfa, o por lo
menos la etnologfa, también iluminfstica, lo consideró como algo "exótico"' En la so-
ciedad moderna-, si se da todavfa, se reserva también a grupos exóticos y atrasados
pero, de acuerdo al proyecto ideológico que se tiene, está llamado a desaparecer. Pe-
io sobre todo no debe interferir en otras esferas o sectores de la vida. Puesto que se-
mejante ideologfa se generalizó, lo religioso de la sociedad moderna se fue relegando
a ló intimisra /lo prÑado, a lo más a lo familiar. El resultado es que lor-eligioso no
tiene absolutamente nada que ver con los otros sgctores de la vida social' 
122
En este proyecto moderno, tuvo su parte cierta teologfa de los años 60' Impulsan-
do la seculari*óiOn y haciendo que las iociedades civiles asumieran sus responsabili-
dades racionalmente, sin necesiáad de las "suplencias" de la institución eclesial, esa
teologla apoyó la desaparición y eliminación del clericalismo' Asf se logró salir defi-
nitivimeite-de ta époóa de criitiandad. Pero esa teologfa impulsó de tal manera la
separación de Iglesii y Estado que, inconscientem€nte, fomentó Ia sectorialización de
122. Rafael BRAUN explica gue la ciencia y la tecnologfa, que trabajanmediante el razonamicnlo-y
la experiencia, r" 
"ont 
.po*ñ . fu t.U¡¿u¡á, !a que próura la contemplación e intcrprctación de.la;;ffffi. i;!ii"ú;f;'Ñ;;; ü tr."rió-utió¡ídcia realid¿d, nosu'contemplación einterpreta-ffi, ñ d"ffiin.ñr por r*-óújiii".r for que.depcnden dc los ¡istcm¡s delalores, dcscables o;;,;;" se riene. Por lo general, lós criterios ác la tecnologla son la.eficiencia y el menor costo' y
;;;ffit";;;;"-¿i*ri".áot;;ñl;É.sidades exteinas u objetivas, sino porlas posibilida-ü i"i;ñ; ü ;iñññi.-iti:cnotoela: se produce no lo que ei ncccsuio, sino lo quc es posi-
ble producir; y luego ," 
"r"un 
*é"* n"."i¡¿.aei ficd.ins que résponden a esas posibilidades tecno-
iiiiir.. iií JrtiL ""r ia ¿¡riiega.iOn lir¿"rutraigo de h óulturi de parte de la tccnologfa- Luego
BRALN se pr€gunta cómo'inté8rar en annonfa ciencia/tecnotogfa-y gllg{a.:J-q9é persp€ctivts tic-;;i.l i;ú;ftifin ante la fr;;'tottli".doia de ta ciencia- ver ñafÁel BRALJN' Ia cíencía-y la-té'c-
nolosía frente a tas cutturii-íffi'i.-ü¿riárr, 
"i Retigión y Cultura, Documentos CELAM 
47'
nogóre ieat, ph.252-256y 257-259-
Gustavo GONZ ltLEZserefiere a lo mismO al aftrmar que, ante la racion¡lidad técnic¡, se ev¡c¡ó
lu dl,n"n*ion .onte.ptatinlaiir t*fi¿u¿ 
"" "l 
Occideáte No¡te, lo que (alin) no ocurrió en el he'
misferio Sur. Ver cortaro n. bóÑi¡LBZ C., La técnica latinoameiica¡u,en ¿Adveníente cultu-
i.i,i,-Ciri"*¡" ¿e suenos Áir;r if-elL autil de 1986, Documentos CELAM 87, BogotÁ t987'
pp. l09ss y sobre todo PP. 127 -lú.
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lo religioso e indirectamente su privatización e intimización. El neoiluminismo teoló-
gico quiso barrer con toda expresión religiosa pública e incluso con toda expresión
religiosa "irracional" o atrasada. Consecuentemente, se marginó del pueblo creyente
y sobre todo de la religiosidad popular "no científica". rB
Entre oaas disciplinas, la antropologfa cultural pronto comenzó a caer en la cuen-
ta de que las cosas no obedecen siempre a un proyecto ideológico. En primer lugar,
constató que no sólo habfa sociedades que mantenfan su religión como lo más central
de toda su cultura, y eso pese a la influencia aculturativa cadavezmayor de la moder-
nidad, sino que también la misma sociedad moderna no desistía de su apego a la reli-
gión en grandes proporciones. En segundo lugar, la antropología vio que la sociedad
agnóstica llegaba a un impase que consistfa en no poder darse respuesta satisfactoria
a las preguntas últimas de la existencia. Además, como ya lo mencioné en la himera
Parte, la cultura occidental moderna y posmoderna no encuentra salidas "racionales"
para una serie de problemas actuales en los que desembocó la racionalidad técnico-
cientffica, como son por ejemplo el hambre de los Tercero y cuarto Mundos al lado
del denoche del Primer Mundo, la amenaza de un holocausto nuclear, la destrucción
del medio ambiente, etc.
De esta manera, la antropologfa tuvo que profundizar su estudio de las culturas,
llegando por fin a descubrir que lo religioso no es meramente un sector de la vida,
impermeable a los otros sectores, sino que se ubica más bien en Ia rafz misma de la
f{. En este senüdo, el Card. PIGNEDOLI da las siguientes cinco caracterlsticas de la seculariza-
ción: l) Visión del hombre proyectado en Ia sociedad y en la historia, en vez de una proyección en
la trascendencia; 2) Reducción de la vida humana a loi valores sociales o humanitarior: 3) Reduc-
ción de la opción religiosa a lo individual interior, sin interferencias instirucionales ni manifestacio-
nes externas; 4) Nueva hermenéutica del cristianismo: un cristianismo sin religión, el Evangelio
cglo_qt3nsaj9 social, la tesis encamacionista contrapuesta a la tesis escatológica-, ciertas Teológlas
de la Libe.ración, la teologfa de la revolución, etc.; )r5) Nueva visión de la re'iación lglesia-muñdo:
el evangelizador como agente de humanitarismo, la transformación social, los valo-res humanos.
Vgt 9q4' Sergio PIGNEDOLI, Evangelizztzione e secolarizzazione, en Evangelizztzione e culture
:llri 4d congresso Internazionale scientífco di Missiologia (Roma, 5-12 oíobre 1975), romo 2,Urbaniana University Press, &1. Alma Matér, Roma 1976,1.476.
Pero habla aún más claro MASSON diciendo: "Laicos, aún sacerdotes, contaminatlos por un secula-
rismo terrestre, gue impolen unos ersatz de la salvación en Jesucristo ya no promoviendo sino tíni-
camente una mlstica del progreso humano, de la liberación terrestre, o también teorlas sobre la
ig_ualdad de religiones, con tal que las adhesiones sean sinceras". (La traducción es mfa). y al ha-
blarde la-evangelización y la inculturación, dice más o menos literalmente que es, evidóntemente,
condenable una destrucción gratuita de reales valores precristianos o una impbsición de renuncias y
n¡pturas inritiles, pero serfa igualmente equivocado cieer que las comunidades, accediendo a la fé,
no tuvieran lada qu-e dejar, ni sacrificio alguno que hacer. Ver Joseph MASSON, La mission sous
la.cr911x, en Evangelizzazione,e culture - Ani del Congresso Internaiionale Scientifco di Missiolo-
gia(Rona,5-12 ottobre 1975),tomo I, urbaniana uñiversity press, Bl. Alma Mater, Roma 1976,p.247 y 258.
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cultura, en el alma del pueblo, y necesariamente permea tdos los otros sectores. Exis-
te, por supuesto, el "sector religioso" entre los otros sectores, pero no abarca todo lo
religioso, dando respuesta a lo más profundo de la realidad humana, sino que sólo
expresa la institución y organizaciÓn social de lo religioso. to religioso que propor-
ciona la respuesta a las preguntas últimas se ubica en el alma del pueblo o grupo
cultural, en la ralz de su cultura, y tiene influencia, no sólo en el sector propiamen0e
religioso, sino en todos los sectores de la vida. Este descubrimiento e interpretación
de la cultura sólo comienza a hacerse sentir en la teología de la misión y tendrá segu-
ramente consecuencias insospechadas. Esto implica que hoy dfa cualquier teólogo
debe esiar alerta para poder desenmascarar la ideologfa neoiluminista de los discur-
sos leológicos y las prácticas pastorales que aún sufren las influencias "racionalistas"
todavía vigentes en este fin de siglo. Implica también el ejercicio de esa "sospecha"
crítica incluso ante documentos eclesiásticos que se resienüen del contagio de la ideo-
logfa, casi indetectable en su momento.
Para comprender mejor la diferencia entre el "sector" o la "esfera religiosa" y la
religión situada en el alma del pueblo, me gusta recorda¡ cómo Puebla detectó mu-
chas incongruencias en la vida religiosa del pueblo latinoamericano, de manera que
su reügiosidad popular deba ser aprovechada, pero corregida, reevangelizada. Pero si
detectó tanto valor que puede ser aprovechado en la religiosidad popular, es porque
detectó, detrás y debajo de esa expresión religiosa "sociológica" un "sustrato católi-
co" innegable. La religiosidad popular sociológica corresponde a la esfera de lo reli-
gioso, una de las ramas del árbol de la cultu¡a, que produce hojas, flores y frutos que
no son siempre los mejores deseables. El sustrato católico corresponde al alma del
pueblo, que está en la raíz del árbol de la cultura, la cual ya ha recibido algo de la fe-
cundación del Evangelio pero que debe ser reevangelizada para poder producir mejo-
res y más sabrosos frutos, por una pafte, y por otra parte influenciar con su savia to-
dos los otfos sectores de la vida humana laünoamericana. Sólo menciono de paso es-
te descubrimiento y esta orientación de Puebla, para mostrar cómo h¡ebla se valió de
una antropologfa desideologizada. Volveré a este tema más adelante para profundizar-
lo en la parte teológica y la parte pastoral de este trabaio'
Ya mencioné en la Primera Pa¡te cómo los aymaras se afirman cristianos y cómo
algunos autores los consideran cristianos sin matizar mayormente su juicio. Por otro
lado, otros autores, sin negar cierto carácter auténticamente cristiano del pueblo ay-
mara, sin embargo aducen distinciones y matizaciones muy válidas. Creo que puedo
recapitular todo este punto con dos ideas centrales ya esbozadas: la de un "conti-
n¡um" desde un polo aymara netamente ancestral hasta otro polo incontestablemente
cristiano, como cs el caso de los catequistas, pasando Por toda Ia gama de la religiosi-
dad popular más o menos cargada de elementos del ancestro aymafa; y la idea de que
la evangelización es un proceso nunca acabado, siempre perfecüble, no sólo entre los
aymaras, sino en todas las culturas.
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Aunque más adelante volveré sobre este punto al hablar de los innumerables ri-
tos de los aymaras, ya expresé una primera impresión (a mis ojos occidentales) de
que frecuentemente y en muchos aymaras, so traüa de una religión esclavizante. O sea
que la carga de elementos culturales propios que se han sumado a su práctica de la re-
ligión cristiana hacen de la misma una serie de prescripciones detalladas que recuer-
dan el yugo de la ley combatido por san Pablo. Felizmente no todos los aymaras ob-
servan tdas las prescripciones de su acervo cultural religioso.
Sin embargo, como lo dice SEBASTIAN ACLJILAR, "las creaciones cuburales
(instituciones, leyes, saberes), al entrar en relación con la religión, pueden ellas mis-
mas adquírir los carocteres de lo sagrado (misteriosidad, inviolabitidad, invariabili-
dad, etc.). De esta mrrnera, sut propias obras se imponen sobre eI hombre como reali-
dades sagradas y superiores, el hombre olvida el origen humano y cultural de sus
propias obras, se ve sometido a ellas y, por tanto, alienado, desprovisto de su supre-
macfa y de su capacidad creativa." Si éste puede ser el caso de ciertos momentos de
la historia cristiana occidental, con mucha más razón podemos decir que se esté dan-
do en la vivencia religiosa aymara. con razón los aymaras, al conocer mejor el men-
saje cristiano y al "convertirse", como lo dicen ellos mismos, abandonan muchas de
sus prácticas ancestrales y, por ello, no dejan de ser auténticos aymaras. porque, pro-
siguiendo con el mismo autor, "/c religión, a la vez que lleva consigo estos riesgos
de modificación legitimadora, tiene tanbién la tendencia a aatorrevisarse y purificar-
se, desmitificando las creaciones culturales que tienden o perperuarse recubriéndose
del halo de lo sagrado, reduciéndolas a sus propias dimensiones de creaciones huma-
nas, relatívizáttdolas, sometiéüolas a Ia crftica, y, por tanto, estimulando Ia creativi-
dad histórica y las innovaciones culturales en todos los órdenes de la creatividad
humana." El subsistema religioso desempeña el papel de reforzar el ethos, pero arries-
ga asumir en la cultura un monopolio ¡n¿"6¡¿s.tzl
sin embargo, no se trata aquf de pretender que un cristianismo aymara llegue a
ser absolutamente idéntico a cualquier otro cristianismo. Pero, sf, creo que se trata de
que cualquier cristiano se reconozca dentro del cristianismo aymara o, como lo expre-
san otros, allí "se sienta en casa". Esto da muchfsimo margen para incorporar elemen-
tos y vivencias propiamente aymaras que llegan a ser un enriquecimiento para la lgle-
sia universal. Por ejemplo, el respeto y culto a los antepasados y todo lo relacionado
alos achachilas. como bien lo dice GIKALA desde Africa, ese culto, si no excluye
el culto a Dios que le subyace, no encierra ningún error; ya que la creencia en Dios
no puede separarse de la creencia en la vida posterior ni del intercambio de relacio-
nes entre los vivos y los muertos, el culto a los antepasados puede muy bien integrar-
ü14. Ver Fernando SEBASTIAN AGUILAR, Lafornución del clero en orden a Ia evantelizpción
de la cultara,en De culturae evangelizatione,en-seminarium 18, Roma l9?g, pp. f lZ-:td.
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se en la expresión de una fe cristiana auténtica.l25
Lryendo los escritos del Padre van den BERC sobre los aymaras, caemos en la
cuenta de que hay una mezcla de la religión riymara ancestral con la religión cristia-
na. Es por ótta párte lo que afirma directamente, apoyándose en varios autores, aña'
diendo que tiene mayor peso lo aymara y no lo cristiano. Pero, por otro lado, da la
impresión de que la religión aymara actual serfa el ideal de la inculturación, tema que
prófundizaré más aOelañte. Y, sin embargo, sin quererlo, el teólogo.holandés afirma
que la evangelización no se logró y, pese a ello, la religión aymara üene en sf mucho
de cristiana: serfan, 
-e pat"ce]hs- sámitn Verbi que se encuentfan en todas las cultu-
ras, en unas más y en oñus menos. En el fondo, no distingue entfe la sustitución y re-
interpfetación en sentido aymara y la verdadera inculturación: en el primer caso, se
recibe un elemento crisüanó y se lL da un sentido tradicional, en el caso' pfopio de.la
religión ancestral; en el segundo caso' se recibe un eleme¡to cristiano, se lo asimila
Oenúo de la propia cultura ancestral apropiándoselo y se le da un senüdo propiomen-
te cristiano y cutturat a la vez, haciendo una verdadera simbiosis y resultando una
"nueva creación". Por otra pafte, el autor argumenta a paftif de lo cfclico de la natura-
leza, categorfa superada pbr la historia de la salvación y la historia universal, para
afirmar qñe el mensaje Ufblico de la salvación no ha enfado en la cultura aymafa y
que ésta no reconoce e[ cumplimiento de los tiempos acaecido en fesucristo y' por
tánto no acoge la novedad o Buena Nueva de Jesucristo' por lo cual Cristo es un san-
to más entre otros santos, un espfritu más.12ó
Esto me lleva a rataf del sincretismo, pero lo haré más adelante on la pafte más
propiamente teológica. Por el momento, me quedo con la idea de que, para habla¡ !e
un cristianismo auténtico, la persona de Jesucristo y todo el misterio cristiano debe
*up* la centralidad de la reúgión, cosa afirmada en toda la tesis ya citada del Padre
JOtiDA y, aunque sin especifióar que se trata de los aymaras, {inlada también por
otro teólógo misionero OL Sotivia, et Padre Juan GORSKI, quien dice que hay gru-
po, *uyoñt.ios (¿aymaras?) que asumieron valores evangélicos, que participan en
,ito, caióticos, pero cuya" profesión consciente de una fe en Jesucristo 1...1 serla difl-
cil afirmar 1...1 que es el factor detertninante en su vida religiosa o en sus esquemas
valirativos e interpretatívos". " El Evangelío no ha penetrado hasta las ralces de sus
I
125. Ver Mulago gwa CIKALA MUSHARMINA, Africanité et óvang.élisation, en Evange^lizztzio'ii-i iiitiii: i,nídet consiiii nliiniz¡onale.Síientifico_di Misliotosia (Roma, 5-12 ottobre
t975),tomo 3, Urbaniana Úniversity Press, Ed. Alma Mater' Roma 197Ó' p' 15'
126. Ver Hans van den BERG, Mwdo aynura y cristianisno, en Yaclwy 10, Universidad Católic¡
Soti"¡.n., Cochabamba 1986, passim, sóbretodo pp. t 15' I 16' l2O y 124'
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Fspero poder dar más adelante otros ejemplos posibles de una verdadera cristiani-
zación de otras prácticas y creencias de la religión aymara ancestral. Sin embargo,
desde ya quisiera insistir en que una auténtica evangelización no se logra mientras no
alcance la rafz misma de la cultura, el alma del pueblo. por eso, si bien es cierto que
esas sustituciones y reinterpretaciones en sentido cristiano tienen su importancia, sin
embargo hace falta cuidarse de lo que "aparece" como cristiano (primer y segundo
niveles de la cultura) mientras pueda seguir sin ninguna variación el nivel profundo.
En ohas palabras, no se deben rechazar esas adaptaciones, pero hace falta ir más allá
para que puedan ser auténticas.
Me tocarfa pasar en seguida a algunas consideraciones sobre el mito y las creen-
cias y el ritual, que reflejan estrechamente la religión. pero previamente, una palabra
sobre la ideologfa y filosoffa que subyace a toda cultura.
3. La ideologfa o l¡losof,ra
-- 
A veces la ideologfa (o filosoffa) se refiere a un sistema cultural de creencia que
lleva a una distorsión o un enmascaramiento sistemático de la verdadera naturaleza
de las relaciones sociales, polfticas y económicas. Asf por ejemplo el nazismo. pero,
otras Yeces, menos condenatoria o peyorativa, la ideologfa o la filosoffa quiere signifi-
car el conjunto de ideas, creencias y acütudes, estrechamente relacionadas entre sí,
de naturaleza práctica polftica, económica y social. Asf el capitalismo, el socialismo,
el marxismo, el confucianismo, el hedonismo, el positivismo, el materialismo, el cien-
tismo, el feminismo e incluso el racionalismo neoiluminista.
Pero, en antropologfa cultural, cuando se ufiliza el vocablo de ideologfa o filoso-
fía, se lo asume prácticamente con el sentido de cosmovisión. por eso abarca las
creencias socialmente sistematizadas sobre el universo y el lugar del hombre en é1,
l27. Yer Juan GORSKI, Interpelaciones misioneras y nueva misiología en América latina, en La
misión desde América latina, colección.Perspectivas-cLAR I l, CLAR, Bogotá 19g2, pp. g4 y g5.
El Padre GORSKI ha elabo¡ado en sus demái trabajos toda una teorfa del "Ántiguo Teiümenio de
los aymaras" explicando. que sus prácticas religiosai tienen un paralelismo y unñemejanza con las
prácticas del AT y que siguen esperando ta plenirud de la revelición en lesúcristo. Poi un lado, esa
teorla tiene sus méritos evidentes sobre todo al impulsar a los agentes pastorales al anuncio de Jesu-
cristo "a tiempo y a destiempo" implicando asf qub la evangeliiación is un proceso que nunca aca-
ba' Por otro lado, confirma a la vez lo que dije airiba sobre él yugo de la ley, de las prescripciones y
de la tradición elge lgs.ay4uas. (Ver ios rálajos dc GORSKI Jn la bibliograffa general, por ejem'-plo JuanGORSKI, El Antiguo Testamento deios pueblos andinos y El aluncio-det Nuávo Testa-
mcüo a los pueblos andinop, en Curso de teologlá pastoral 'Evan[etización y cultura boliviana',
apuntes mimeografiados del curso (sin paginación), Sucre 1970).
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las concepciones sobre la enfermedad y otros peligros, las actitudes de pertenencia'
alia¡1zae identificación, y los sentimientos fespecto de personas, objetos, lugares y
tiempos. Como se u", no iien" mayor importancia y más vale ategy I concepto de
cosmovisión. Sin embargo, dado que algunos estudiosos hablan de la filosoffa de un
pueblo, de una cultura 0á filosoffa-aymara, por ejemplo), conviene tener la cautela de
no dejarse llevar a equfvocos.
En mi presentación de la cultura aymara, insistf en este acápite en los valores de
la cultura uy*utu. El lector notará que eran ante todo valores positivos y no desvalo-
res. La ra"én po, la cual no se debe insistir en lo negativo o en los desvalores reside
en el hecho dó que, en toda cultura, lo negativo es dcsviación y por tanto excepcional
y accidental, y puede ser conegido y reorientado partiendo de lo¡ositivo. Pues la cul-
íur" 
", 
un pulr|n de vida qu", .o.o ya lo expliqué, promete el éxito, aunque no lo
garantice y a ueces pueda óquivocar el camino en algrln aspecto; y es imposible que
el éxito se construya a partir de lo negativo.
Sin embargo, esto no significa que el pueblo aymafa no esté sufriendo de ningún
aspecto culturil negativo o-de ningún deivalor. Alcides Arguedas, famoso escritor
boliviano aducido for el Padre vanden BERG en mi Primera Pafte, tal vez sea el au-
tor que juzga a los aymaras desde un punto de vista de lo más etnocéntrico, pero no
"r "i 
únl"o]por ejemplo, en el Curso de Teologfa Pastoral 'Evangelización y Cultura
Boliviana' celebrado en Pocona, Sucre, del 23 dejunio at 25 dejulio de 1970' el Pa-
dre van den BERG expuso un texto de cuatro páginas donde el autor boliviano' no
identificado, enumera 57 defectos, fruto de su propia observación, y a$ega 63 defec-
tos citando a Enrique López Aguilar ensu Breviario de los defecns del iüio' Seme-
jante trabajo merecerfa cópiarsé por lo increlble de hasta qué punto de falsedad y dis-
iorsión puede llegar el etnocentrismo, pero no to hago por el respeto que tengo por
los aymaras.¡28
por otro lado, creo más justo e incluso rnás cientffico fundamentar la filosoffa de
la vida de los aymaras desdé un punto de visla endógeno cual es el del sacerdote ay-
mara Domingo LLANQUE a quien cité abundantemente.
l2S.VerHansvandcnBERG, WrUdesydefectosdelindio,enCursode.teologlapasnral'Evange'
liuc¡¿i y iu¡tuua boliviana;,íponi.i rímeógrafiados det curso (sin paginación), Sucrc 1970'
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4. Los mitos y rituales
a) Aportc antropológico
Propiamente hablando, los ritos son expresiones observables de la cultura ¡ co-
mo tales, pertenecen al primer nivel, a los símbolos. Sin embargo, debido a su dápen-
dencia directa de los mitos, de los cuales son reminiscencia y riactualización, loi es-
tudio conjuntamente con los mitos.
El mito y el ritual tienen una importancia capital para captar la mentalidad de un
grupo cultural, asf como su estructura, sus funciones y su dinámica.
El mito consiste en una historia asumida como verdadera por los que la narran.
Técnicamente, se aproxima a la parábola, el drama, la novela o el poema. pese a no
ser histórico, ni cientffico, ni experimentado, es un tesoro de verdad. Trasciende la
superficialidad de los hechos y datos recuniendo al lenguaje figurado de la analogfa
y la metáfora y revela la mente y el corazón del pueblo de manera parecida a como la
poesfa revela los sentimientos interiores del poeta.
El mito es una historia de los tiempos primevales o cósmicos, anteriores al orden
presente, que habla de divinidades y otros serés sagrados y trata de las cuestiones últi-
mas: la visión que tiene el pueblo de la realidad, del senüdo de la vida, del origen del
universo y del hombre, de los antepasados, de los héroes y modelos del pasadolnces-
tral, del futuro imposible de conocer. su autor no es un individuo, sinb una revela-
ción, una visión, un sueño. o sea, se deriva de poderes espirituales, lo que le da su
autoridad y exigencia de respeto.
El mito difiere del cuento popular, la leyenda o saga y la parábola, igualmente
portadoJas de verdad y reveladoras de la mentalidad y el espíritu del pueblo pese a su
contenido ficticio. El cuento popular habla del presente y no del oiden cósmico y,
además, enfoca la conducta individual antes que la conducüa grupal. La saga es histé-
rica en su fondo, pero entremezcladade leyenda. La parábola-es una hiitoria o un
cuento pero acerca de realidades fácticas de la vida ordinaria, y no una historia fantás-
tica como el mito.
El cristianismo toma en cuenta y respeta los mitos al igual que las religiones de
las que son parte esencial. Sin embargo, esto no significa que el cristianisrño acepte
todas las creencias vehiculadas por el mito, o sea sus contenidos referidos a la existen-
cia de dioses o al origen del mundo y al destino del hombre. En una situación de
fansformación cultural, como lo veré en el próximo capftulo, la cultura se encuentra
en Una situación de dialéctica permanente entre su estructura presente y su antiestruc-
tura (estructura futura). Esa transformación cultural es un verdadero drama social,
como el mito y el ritual. En ese drama, la antiestructura eventualmente se vuelve es-
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tructura mediante alguna forma de reintegración. En ese proceso y drama, el ritual
asume un papel preponderante
El rito se relaciona estrechamente con el mito. Si el mito es el porqué de la vida
religiosa, el rito es el cómo se ponen en práctica esos conceptos. El rito es entonces la
conducüa sagrada estilizada. [.os ritos son impofant€s pafa comprender la mentalidad
de un pueblo. Refuerzan los mitos y viceversa. A menudo el rito dramatiza el mito:
en el rito, no sólo se nana el mito, sino que se lo escenefica en actos prescritos y repe-
titivos; en el mito se habla de lo sagrado, mientra$ en el rito se está en contacto con
lo sagrado; en el rito no sólo se oye o lee la historia, sino que se pafticipa en ella con
todos los senüdos, o sea se revive el mito. El rito se pracüca en ocasiones tfpicas rela-
cionadas con el sustento (estaciones de agricultura, de cacerfa), con el ciclo vital (na-
cimiento, iniciación, matrimonio, muerte) y con divinidades, antepasados y poderes
sobrenaturales de los que depende el bienestar del individuo y de la comunidad.
Llama la atención la semejanza de los temas comunes recubiertos por los mitos
de todas las culturas: creación del mundo, origen del mal (en la mujer o el sexo)' pa-
rafso perdido, diluvio, origen de las lenguas, fin del mundo. Se dan varias expücacio-
nes plausibles: se debería a una revelación primitiva universal detectada por todos, o
a uni historia común reconocida por todos, o a la difusión cultural de un pueblo a
otro, o al hecho de que la psique humana es común a todos los pueblos.
Los mitos se ocupan del origen de las cosas, constituyéndose en una explicación
etiológica: el origen del universo, del hombre (sobre todo del propio grupo cultural,
frecuentemente considerando al hombre de otro grupo como no-hombre), de las tri-
bus, de las lenguas, del mal, de la enfermedad, de las catástrOfes como inundaciones
y terremotos, y de la muerte, asf como el origen del fuego, de ta domesticación y
qianzade los animales, de la agricultura, de los poblados o las ciudades. Hay varian-
tes, incluso dentro de una misma cultura, de acuerdo a la situación concreta que se
está viviendo y de acuerdo al narrador.
Aunque se centfen en una narración cosmológica de los oúgenes, loS mitoS COn-
servan y iransmiten un conocimiento ontológico sobre la finalidad y el destino del
universo y del hombre, los problemas de la vida y de la muerte, de la suerte y la des'
gfacia, y de las catástrofes naturales. Lo inexplicable se explica por medio de la lógi-
óa mftica. Los mitos asf describen los rasgos físicos de lo normal, la vida familiar
ideal, la orientación correcta o apropiada, las normas y la autoimagen de la sociedad.
No recuerdan'el pasado por sf mismo, sino porque tiene sentido para el presente, tie-
ne un significado práctico para la vida.
Los mitos no sólo consefvan y transmiten el saber de una sociedad, Sino que tam-
bién integran ese saber en la forma de una "filosoffa" más o menos unificada' Conri-
buyen fuártemente a la integración de un pueblo, a su identidad y solidaridad. Son
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etnocéntricos, inculcando que ellos (los del propio pueblo) son gente real, mientras
los otros son otra cosa. Integran la generación presente con las generaciones pasadas
y futuras, siendo asf un poderoso medio unificador de la cultura del pueblo.
[¡s mitos legitiman y convalidan la conducta social del pueblo, justificando sus
leyes, expectativas, costumbres y tabúes con la convicción de que asf han vivido
siempre los antepasados. De esla manera, cumplen la función de un férreo control
social. La sociedad soportará condiciones diffciles y seguirá costumbres pcsadas por-
gue la verdad mftica hace razonable tal comportamiento. Tienen un papel muy impor-
tante en los procesos de socialización (nacimienüo, iniciación, matrimonio, muerte) y
se cilan en esos ritos de pasaje de la misma manera como nosotros citamos la Sagra-
da Fscritura en el bautismo, la confimración, el matrimonio y el funeral.
I¡s mitos rejuvenecen el espfritu de la sociedad y la reviüalizan especialmente en
momentos crfticos (ritos de pasaje y catástrofes). Las generaciones pasan, las crisis y
catástrofes pasan, pero la sociedad permanece. Recordando los orfgenes, cuando se
supone que el poder esüaba en su apogeo, inñ¡nden ftrerza para enfrenüar las crisis per-
sonales y grupales.
Por el mito y el ritual, los seres humanos trascienden su humanidad. La enemis-
tad y la agresividad se encauzan en direcciones más aceptables culturalmente: por
ejemplo, la dramatización de una guera contra los enemigos aplaca a los antepasa-
dos enfadados porque el pueblo ha hecho las paces con sus enemigos tradicionales.
También los ritos permiten que los humanos trasciendan sus limitaciones y participen
mfticamente en la naturateza divina: llevar una máscara en un rito no es sólo represen-
tar una divinidad sino participar en su vida.
[¡s mitos se resisten al cambio. Sin embargo, pueden cambiar, sea intencional-
mente por acción de un innovador, sea desapercebidamente por un "desliz cultural".
o sea, para llevar un mito o un rito a una mayor armonfa con la cultura cambiante, el
sacerdote, profeta, shamán u otro narrador o actor, puede introducir un nuevo matiz,
combinar un elemento nuevo con otro antiguo, fusionar ambos, o deliberadamente
sustituir el antiguo por el nuevo. Tales cambios pueden encontrar una ocasión en un
nuevo sueño, una inspiración o una revelación. O también, por el desliz cultural, algu-
nos detalles, debidos a otros cambios en proceso, se vuelven menos interesantes y
menos importantes, y por eso se desenfatizan e incluso se olvidan. Así vemos que los
mitos, de suyo tendentes a la estabilidad y permanencia, sin embargo no están inmuni-
zados contra la aculturación. Esto se nota particularmente cuando una comunidad
abtaza el cristianismo o modos occidentales.
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b) Aplicación misionológica
La importancia de los mitos es incalculable en toda obra de transformación cultu-
ral. Para el agente pastoral del cristianismo, como por lo demás para cualquier otro
agente, no se trata de destruir la cultura, sino de encauzar su transformación. Para
ello, los mitos pueden proporcionar puntos de contacto para la transmisión del mensa-
je evangélico. El evangelizador debe ser aceptado por la comunidad. Una buena ma-
nera es la de intercambiar con el evangelizando sus historias acerca de la creación del
mundo, el origen del hombre, etc. Esto inspira confianza y respeto y fomenta el inte-
rés en una atmósfera de apertura. Luego, las semejanzas y diferencias entre los rela-
tos blblicos y los mitos locales pueden proporcionar importantes puntos de contacto
para la instrucción religiosa.
L,os mitos pueden ayudar a reprogramar el mensaje sin alterarlo. En la comunica-
ción, todo contenido debe ser reprogramado de acuerdo al público que se tiene delan-
te. Esa reprogramación es aún más importante en la comunicación intercultural. El
mito sugiere metáforas solemnes, sagradas y a veces profundamente conmovedoras.
Proporciona una.clave para la estructuración eficaz del mensaje, revelando cómo lo
dicho encaja mejor en el conjunto. Proporciona sfmbolos que son comprensibles e
impactantes, o sea que permiten evitar que se distorsione el mensaje y hacer que el
oyente sea emotivamente conducido hacia lo deseado.
Un conocimiento de la mitologfa local contribuye de gran manera a la dialéctica
necesaria entre la tradición local, la hadición universal y el Evangelio. Asípuede per-
mitir detectar los puntos conflictivos con la cultura local. t os contenidos mitológicos
teológicamente inadmisibles deben ser enfáticamente confrontados, sin componendas
ni acomodos. Aquf no cabe ninguna apertura o amplitud de mente: se impone un pa-
pel profético y contracultural. Pero esto no significa que no haya que hacer caso de
ciertas añoranzas reflejadas en los mitos. Ciertos mitos se interpretan en términos de
la injusticia social que comenzó con los colonizadores y se perpetuó en otras formas
hasta hoy. Esas añoranzas que brotan de las profundidades del alma del pueblo son
oportunidades para predicar un cristianismo auténticamente significativo y hacen de
Jestls un liberador bienvenido del pecado y del cautiverio.
El mito puede identificar valores y necesidades sentidas. Para comunicar el Evan-
gelio con el impacto deseado, debe predicarse lo más posible dentro del sistema axio-
lógico local, no a partir de un sistema valorativo foráneo. O sea, se lo debe comuni'
car injértaridolo en los valores del pueblo, procediendo de lo conocido a lo desconoci
do, de lo buscado a lo todavía no buscado, de lo sentido a lo aún no sentido. Dado
que los mitos revelan mucho de lo conocido, intensamente buscado y profundamente
sentido, son muy valiosos para la evangelización.
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Los mitos pueden proporcionar información valiosa para la solución de proble-
mas de la comunidad. Muchos problemas de la misión se deben a creencias locales
reflejadas en los mitos. Sin saber esto, el agente externo busca la solución donde no
se encuentra. Por ejemplo, la gente puede rehusar ceder un terreno para la escuela o
para la iglesia simplemente porque "no puede regalar lo que no ha hecho ella mis-
ma".
La misión requiere de mucha traducción: la Sagrada Escritura al idioma local,
los conceptos cristianos a catecismos, homilfas, estudios teológicos, libros litúrgicos,
cantos religiosos e incluso programas socioeconómicos. Los mitos proporcionan una
rica fuente de expresiones locales, indicando el género literario más adecuado por
ejemplo en los rituales; cuentos, refranes, cantos, oraciones y discursos.
Finalmente, los mitos pueden reducir el peligro de interpretaciones sincréticas
del mensaje cristiano. Al conocer y utilizar la mitologfa local, no se trata de hacer
una mezcla única de paganismo y cristianismo. Por lo contrario, se trata de poder con-
trastar la Buena Nueva con los mitos y asf clarificarla. Además, se construye a partir
de lo ya conocido, buscado y sentido. El predicador o educadorjuicioso sabe dónde
comenzar, qué enfatizar y dónde alertar. La mitologfa puede proporcionar ejemplos
iluminadores e interesantes, e incluso metáforas de ramificaciones profundamente
conmovedoras y motivadoras. Por eso el mito no acrecienta el peligro de sincretismo,
sino que, debidamente utilizado, sirve de antfdoto saludable contra cualesquiera as-
pectos ncgativos que puedan tener las creencias y prácücas sincréticas particulares.
Tomando en cuenta los desarrollos anteriores, un agente de pastoral puede deter-
minar fácilmente cómo proceder en su trabajo valiéndose de los nútos ancestrales de
los aymaras. sin embargo creo opofuno destacar algunos aspectos y hacer algunas
puntualizaciones.
En cuanto al mito aymara de los orfgenes, salta a la vista el que, además de la
normal recurrencia de los mismos episodios en tota mitologfa, le han sido incorpora-
dos varios elementos propiamente cristianos, que a veces se confunden con otros ele-
mentos históricos. Por ejemplo, la llegada de Jesucristo para salvar a la humanidad
no se distingue claramente de la llegada del inca (y su conquista) ni de la llegada de
los espaffoles (y su conquista).
Se sabe que los evangeüzadores españoles de la conquista y colonia, con la única
excepción de la creencia en el Dios único que reconocieron ent¡e los aymaras, hacfan
tabula rasa de todo lo demás. si es que conocfan los mitos aymaras y los tomaban en
cuenta, era para predicar a los aymaras que eran obradel diablo. o sea que no partie-
ron de esos mitos ancestrales, sino que trajeron y predicaron los mitos bíblicos par-
tiendo de cero. Y además, de acuerdo a la teologfa del tiempo, no los presentaban
como mitos, sino como hechos históricos. [,os aymaras, por su lado, no hicieron tabu-
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la rasa de sus propios mitos; pero, por otro lado, queriendo-recibir el mensaje que se
les presenüaba, ya que ef Oiot a" los conquistradotós era evidentemente el Dios verda-
Oero, acogieroltodbs los elementos supuestamente históricos que les daban los misio-
nefo$ y los incorporaron en sus propios mitos donde podfan caber sin hacer tamba-
lear su propia mitologfa.
El caso del mito de Tunupa, transformado en el mito crisüano de la primera evan-
gelización americana por un apóstol, es paficularmente ilustrativo' Es evidente que
los orimeros misioneros de ta cotonia no podlan tener las luces que hoy tenemos;li
;;"?ñ;f;il;;;b""na cuenta de la ialsedad bistórica de su propia levenda del
pio 
"""irgJizador 
de Santo Tomás por la India oriental o por las Indias occidenta-
i"r. Sin 
"rñb*go, 
desde los conocimientos antropológicos y misionológicos 9: hoy:
poa"*o, afirñar que ta suplantación del mito di Tunupa fue un error. Más bien el
'rrfi, á"1 Tunupa civilizadór debía conservarse y afirmarse, comparándolo con los
aportes crisüanos qu" ¿" utluna manera lo podfan complementar Yl que el cristianis-
mo no es anticivilizaOár ni"anticultural sinó en bs contenidos mfticos inadmisibles'
Stio ufU, por ejemplo en lo que se refiere al matrimonio de Tunupa con mujeres-pe-
ces, caUfán 
"orr".iion"r. 
Peó esas conecciones no son necesariamente correcciones
del mito mismo, que podfa conse¡vafse con sus erofes, sino más bien confrontacio'
ne, u partir del cristianismo y del Evangelio, las que permitieran al aymara alcanzar
unu eipfi.ación distinta y ojalá mejor, ó sea cristiana, de las mismas funciones que
cumplfi el mito incluso en lo que tuviera de erróneo'
Porotrolado,mepareceque'encasodelograrunasusütució¡deTunupapor
otro penonaje, ha|rfa sido m¿s f"tiz si ese persoñaje hubiese sido el mismo Jesucris-
to y io un aióstol. Puis Tunupa, en el mitó original, es hijo o siervo de Wiraqocha'
el Dios creador del universo reconocido por loi primergl misioneros como el Dios
ffi;t verdadero de los cristianos; Jesucristo es Hijo de Dio¡ y Siervo de Javé' Tunu-
pa enseña el orden y 
"i*rpottaáiento-sociah 
Jeiucristo da la nueva ley que es ley
i.f n*or, piedra fundar.ntui de todo orden social cristiano. Tunupa im¡arte enseñan-
zas sobre artes y conocimientos prácticos para la salud y el bienestar de los aymaras;
Jesucristo no sólo da enseñanzas-sino que óbra milagros sanando.a los enfermos' 
libe-
rando a los endemoni"¿"r 
" 
i"á"so róvivificando á muertos' Si Tunupa ha sido co-
creador con wiraqocha, Jesucristo no sólo es cocreador con su Padre sino 
que es au-
tor de la nu"uu 
"r.*ién. 
Í así podrfa seguir comparando a anrbos héroes, el uno mlti-
;;-;t;; y et orro t istOrico¡uOeocrisliano. Lalmentablemente, el sustituto español
o" iínup" ña sido 
"""poriri,"p"ro 
un apóstol cuya epopeya por América era deudo'
ra de una leyCnda.
¿Quéhacerconloquetenemoshoydfaenlamitotogfaaymaraenriquecidacon
variJsil"rn"nto* .ri.üunos? Creo que in primer lugar, junto-con los propios ayma-
,ur, fry que distinguir 
"n 
ru. mitos actuafes cuálesion los elementos propios de su
cultura original V .unlt ton io, uport"t cristianos. Al detectar los elementos propios'
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hay que reconocer su valor en cuanto que son portadores de verdad cultural dando
razón de la manera de ser del alm.ara. Luego hay que compararlos con sus paralelosblblicos y cristianos, sacando de éstos todó su pesó de la rlvelación de Dios. La bi_blia contiene pocos capftulos tan densos de revelación cristiana como lo son los I Iprimeros capftulos del Génesis donde se encuentra toda la mitología de los orígenes.
comparándola con la mitología propiamente aymara, lo menos qu-" r"tpuráu;;;;;
cer es que ésta tiene varios puntos de coniacto con aquélla y, por íanto, puede ser enri_quecida con una enseñanza más profunda así como úa sido enriqueciAa con la reveta-
ción la mitología anügua narrada en la biblia. También es esa enseña nza de larevela-cifl{e Dios la que será la gufa para saber si hay en tos mitos algunos aspectos inad-
misibles cristianamente, por ejempro ra destrucción de la humaniáad-;po. u"ngunru,,,
o el sometimiento a Dios "por miedo", otrc.l29
- lomo lo puede ver fácilmente el,lector, no se trata aquf de que se tenga que des-truir los mitos o suplantarlos por otros nuevos, sino más bien de confrontarlos con la
enseñanza cristiana para reafirmar lo gue tengan de verdad y acrecentar esa verdad
hasta la plenitud de la verdad evangélióa. En ótras palabras, ílegando el crisüanismo
a una cultura, los mitos originales seguirán siendo mitos, perJ lo que enseñan será
complementado. De ahl si los propioi miembros de esa cuitura ¡uziinadecuado in_
corporar en sus mitos nuevos elementos cristianos, podrán hacerio, frro o" labor no
conesponde propiamente a quien es meramente advénedizo.
Al hacer esa reflexión, un punto que me parece importante aclarar es la distin-
ción enlre la conquista (incaica y española) y ia evangeli zaciÍno llegada del cristia-
nismo. No queda por nada clara en tá mitotogfa aymará. Si el hombre-rle bigote y bar_
ba ha sometido al aymara y a veces ro ha esóravizado y diezmado, es reprobable y es
un error irreparable. Pero no es el Dios de ese hombre de bigote y barbá quien quiso
ese error y pecado. su Dios es el mismo Dios del aymara iquién El quiére tanto o
más que al blanco y conquistador, porque es un Dioi que quiúe a todos pero con un
amor preferencial hacia los más pequeños justamente por querer sacarlo, d-" ,u posha-
ción.
En este sentido, me parece que ra mitologla cristianizada der aymara, que incor-poró en sf la llegada de Jesucristo con la conquista, debe ser aprovechada para presen-
tar a un Jesucristo liberador y no a un Jesucristo conquistadoi. Hay aquí un elemento
de contenido que no admite acomodos ni componená* y se t utu d"'unu corrección
129' Un autor que comoara algunos mitos orales africanos con la revelación del Antiguo Testamen-to es Euglne LÁpOnvÍr. En-ese trabajo, .¡n 
"-ü"rin,'rr""e falta afirmar la unicidad y peculiaridadde Ia revelación cristiana. c..rr. n_r¡een! t-lloñiÉ, C¡ r¡stian niviiil¡i".'-óillr netigions andHuman culture' en Amerindian clíurches: pastoraláia rneobgic"lóüiiingii'-'eghn amérin-diennes: défis.lastoraux et théotosiqucs, 
" 
i"ryj^"ii,lp.-fiíí:izá:ñi;i"r;", sciences Mis_sionnaires de I'Université Saint-paú1,'Ottawa l9gó."
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del mito por la historia, cosa que cn antropología llamarfamos una desviación cultu-
ral. Sin émbargo, será una desviación bienvenida ya que reafirma fuertemente el
ideal aymara propuesto en la mitologfa. Caso contrario, el aymara seguirá con su con-
cepto á" un óioi que lo somete, lo amenaza, lo condena y lo castiga, en vez de un
Dios que lo ama, lo libera y lo salva.l30
Cabe aquí un comentario. En el pasado y sobre todo desde los años ó0, como ya
lo mencioné, se han llevado a los aymaras muchísimos proyectos de desanollo y libe'
ración, los cuales han producido muy pocos adelantos. Era la época del surgimiento y
desarrollo de la Teologfa de la Liberación, de Medellfn, de la Alianza para el Progre-
so y de otras tomas dJconciencia parecidas. Se partfa de un análisis socioeconómico
quó tomaba muy poco en cuenta ló cuhural. Asl los aymaras entraban en la categorfa
de los pobres y Liplotados. Esos proyectos pof lo general eran muy racionales y cien-
tíficos, efectode lá mentalidad occidental neoiluminfstica. La actitud de desanollis-
tas y liberadores era verticalista y frecuentemente paternalista. Posteriomiente, hacia
los áños de puebla, surgió una nueva conciencia donde recién entraba el aspecto cul-
tural. Se vio entonces que los aymaras no sólo eran pobres como cualquier otrO obre-
ro pobre, y quién sabe ios más pobres de entre los pobres, marginados y dependientes
ecónómicimente, sino que eran también marginados y dependientes culturalmente'
frecuentemente manejados y atropellados culturalmente por los mismos protagonistas
de la liberación. La categoria de cultura es más amplia y más fundamental que la cate;
goría de economía. Por éso, poco a poco, los esfuerzos de atención y colaboración al
[ueblo aymara cambiaron hacia una atención especial a su cultura, sin descuidar su
iiUeraciOn socioeconómica ya que este aspecto sigue siendo de mucha urgencia' Pero
paulatinamente se viene viendo que, si hay que ayudar a los aymaras a-liberarse, sólo
ie liberarán efectivamente dentro de su propia manera de ser, dentro de su cultura, y
no con esquemas neoiluminfsticos y racionalistas de la cultura occidental' Bste punto
merecerfa un mayor desarrollo, péro el marco de mi presente trabajo no lo permi-
130. Todo un númcro de la revista Fe y Pueblo se dedic¡ a extraer de la cultura y religión a¡nnara
sus ,eso.tes de liberación. V;; i;¡ig¡i;ty^"ra liberadora, rcvista Fe y Pueblo 18, Centro de Teolo-
gfa Popular, La Paz 1987.
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te.l3l
rlJ. Franz DA.MEN deja en claro que la inculturación precede y es condición para la l¡beraciónVlacn urut teoto?la de l.a inc!t!!!mción, en 
-Yachay 10, Universidad Católica Boliviana, Cochabam-
9i1119:f^p:Íl--6?:,1.-'ry VSIEBÁ.it,'" qí" 
"i 
up'i".;;"dil.-i;;;;J, po,'nuy encientes
{ Peneclos que sean' üene el pcliSro de matar valores que existen en nuestro pafs i que sé han oerdi-
oo en o¡ros lrroDtemns morales: parte social, en Curso de teología pastoral ,Evánieti?rción.v cul-nra boliviana', apuntcs mimeografiados del óurso lsin paginaci8nl,'Siltllgzo, Á?iiitü;í. í";éAntonio RoCHA-muestra cómo-el prog.eso; y ól iá-esioóllo'; se á'nirentan a'ücultura (Relípiosi-
*d 9rypr:¡ry,_e-structuras p!r¡oqu19te\y_c1t!ura, éi vo"t,' y t0, üü;ñ;d'Aüffi ilíifiil;
9Tl*-.3|1 1.18-6_r ^c, r 62). oiegó r n nRi ezevÁi, evar u aico t u ;il -ñsr;;r oe cateq u Jsi s imenclona que una de sus mayores lagunas en lo quc se ¡cfie¡e a la acción y eicompromiso 
"¡ins¡rté9n que no se esté tomando e¡i cuenra el ethos popirlar pga i-mpufar óil¡níuló áé-eirructuras lpase-ñanzn inculturado le -la {c. Evaluación de texioi de cbiinO¡á,-peru, óiü'úr;rñ, en Cateouesis v
:ltyy_, :-,91C_!e:¡s, tatinoaryericatu, en Medellín 61, Bogorá 1990, pp. 74,76 y ?8). En loi inter'-
,.l||.bl9!,1t Fn"l de la.segunda etapa del curso de teologfipasoral áé'sucró en iszó, se cr¡itóáionros 'meslanrsmos polltlcos" (Ap_onacloncs de los distintos g-rupos-y evaluación de la segunda fase,en curso de teolofía pastoral ;Evangaizncwn yiiiliio tot"¡riá*'i ipnitÁtni*irgr.f.oos del cur-
lo.Qr¡ naginacióñ), $ugre 1970). Eitailer róúíció-rigicn a.ymara riberadora, recopiradó ñ *;;i¿,/.ú1o y calixto QUISPE, aclaró que los que se dediEan a lá iucñas¡nc*i;ñl,ii'." r"n tos escota-
1l'19Ps' mrenras los que luchan por la cultura son ¡odos (Camiws de liberáción, en Relinión ayma-
ilJtbe\!o!:, revisra Fe y Pyeblo 18, cenrro de Teologfi poputar, Lapaz 1987,p. lzl.'En ófíaiérsobrc reliSión aymara y cristianismo, los cuatro participánter i¿muaqcritican b oócideirtal y iu Uas-anouo (Ramón c_oNDq Rufino p'AXr,.carixtb qu'sre y ñFro. EsCóBAñ ifuniiai áy,*rá-ycrisrianismo, en Relinión ay?ay L crisiíanismo, n"ir¡"-F; t ir;bt"1l,-c;;;¿e; iádí; pd"'_
9,3*11?89:ry.^g'^t_1):J"v¡er rr¡rmñl c..i.rc¡"..4 .i1rc;¡ iioiió""-.i" ri'reciprocidad y raresls¡nDuclÓn' contraponiéndolo. al sistcma capitaüsa¡ de mcrcado y aómuhcion; adeim¿i pt"p"g:ll#:,t:I*gf d^";t1!1b"'.'.ión no encaja énl..iaqgJdl-."rt"í.;ñ;ñ;ñe éstas ,io iorñ_Parren la pnmacla del concepto dc historia de la salvación cuyo paradilma se encuentr¡ en el Exo-
9,-llg.*.gTo_I.:il-.1!|.o{u en et pensamiento aymara.l¿pir ¿ Ls to íynáit,iÁ'n"ugian oy áioy crtstianutmo, rcvisra F¿ v pueblo 13, cenrro de ieologla-ñpular, La?az lgfi6, p.Sli e Inníodui_ció,n,ibid.' p..l). Miguel ún¡¡zeNeft.e, at expticái qrie li riüorir ¿ii. iiu"?.'.ion asume ra in-culturación' sin embargo acfqra q-qg la incultu¡áción cór.ige su ten?Jnóiiiroui.¡ón¡sra o un¡laleiál
llnctltturggi!n, evange-tiztción y'tibeiaciai,liili'nay rol un¡viisiáalóiidiiü'sbl¡"¡ana, Cocha_bamba l9Bó, pp. %-95). Todoshtos se renáren m¡sépe"?fi"ñ;;¿-; l*;;;;."r.
Ju¡n Carlos SCANNONB tiene muchos desoÍollos de una Teotogfa de la Liberación ,,culrur¡lista,,.
,E:j::_":t::-f:919'_olgl,_p'..j"mpto, actara qu.e ta ¿"*s"rñ;i8;-d, ti *ii*" ii r, uasé fara po:oer rener esuucturas 
€conómicas, sociales y polfticas criótianas (Diversas internretacionei tat¡'no-
am¿ricanas del Documento de puebra, en lttromata 35, San Mid""i i'9t9, ;. áóó)-. Explica que en
l.!,se digrol tlne-as divcrgcntcs de ta prolongacion Ceiiós: É¡irri";ffi"d; p-¡¿,¡;;, t[,;ürñ;;tT:Tl1o^Ti,9111:yll,C"t$ción de ta cultur_a (Inttujo de ta Gaudium et Spei en la probtenática
ae ts cvanS,ettutcton cle la cultura en América Latina - Evangeliztción, libe'ración y óulura popu-tar, en stromata 40, San Miguet.te84, pp..9l_96ss). úpud¡e;¿;;;;;i;;;;ií" enroqulstó-
mo sc trata a la ¡clisiosidad po.pular -el ühdicionaliita, el prosrJsiíta,;il,i6;;;ñ;'d hisrórico-cut-tural- describe las cónversenciit.y qqbltyu los probieñas no resueltos (Enfoques teo6gico-pastora-les latínoamericanos de ía religiósiddítipltii,-ii-liro^or¿ 40, san Miluil reCl, sobre rodo pp.272-274). MuesFa qtela Laboiem-Exercehs rorjet l. rioloir. á;;'il6;?ffin-rt"Jan¡lisis marxis-ta v lucha de clases.-en contingi.da$ y protongióío;iii mge¡sprig .o" iiTiliüi., 
"rttura 
y evange-tiución. creatividad e indentidad íe'ta 
"niZniu ,*io¡ib tq Ig¡";ü ii'liríínii" ct, san Miguel1985' sob¡e todo p. 29). Retoma todo cta¡ificánio iá lrn"a .ült"?"r iirrtdii; i;ñ;r tiberacionisra(socioeconómica,-secuiarista), y amprta ia iapuót iniigrrafiia;db;;'ú,íü ;;i,;g6ü;d;
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Juan Pablo ll (Iaborem Exercens, Alocución ante la Unesco, Redemptor Hominis, Dives in Miseri-
cordia) (Cfr. Pastoral de la cultura hoy en América l¿tilu, en Evangelización 49 la cultura e i¡rcul'
ruración'del Evangelío,pp.253-274, Éd. Guadalupe, Buenos Aires 1988, pp'2!3'Tl4-, r-cproducido
de Stromata 41, 4ó, 1985i. Posteriormente, en 1990, al presentar los frutos maduros de la Teologfa
de la Liberación y sus aportes para la nueva evangelización, explica tres,tipos de medi¡ciones: las
ciencias socialesinalfüóas (ecónomla, sociologfa, polltica); las ciencias humanas herrrenéuticas y
sinréticas (historia, antropoiogfa cultural, fenomenblogfa de la religión) y la filosoffa, explicando
que las ciencias socides ahalftícas apuntan haci¡ las estrategias, mien¡r¡s las ciencias humanas apun-
tin hacia lo humano-cultural (L¿ úologla de la liberación cn la nueva evangelización, en Nueva
evangelización. Génesis y llneas de un proyecto misionero, pp. 187-196, Documentos CELAM I15,
Bosótá t990, op. 187-196, pero sobreiodb p. l9l). Tiene i¡demás muchos otros artfculos que van
en él mismo séñtido, encontiando apoyo en varios teólogos de San Miguel entre los cuales destaca
Lucio GERA (ver bibliograffa general).
El primer arrfculo de la Decluación de la II Consulta Ecuménica de Pasto¡al Indlgena de.A.I-. espe-
cifrca oue s¿ ,a dodo la imoosición de esÍucturas socbeconómicas y pollticas aje¡us a la fomu dc
vivir y\e organiztrse det inatgena (Declaración de h II co¡aulta eéu lniq dc la pastoral iülge'
na dá lmériia l¿tina, en Relilgión áymara y cristianísmo, revista Fe y Pueblo 13, Centro de Teolo-
sla Popul¡r, La Paz 1986, p. S-5). n[docuniento de pastoral indlgena de Melgar 68 observa que se
ñota uña racionalidad exagérada, no acorde con el sentido englobante de l-a vit campesina, st 
-<!!!-
rer oue los laicos indfsena-s se dediquen a lo temporat v secular, sin consideración a su cultura (CE-
LAiÁ, Docutnentos dlPastoral Indllgem 1968-IgS5,Departamento de Misione¡, DE!t4!_9, B-ogotá
1989, p. 42). Ernesto MORENO 8.,il hablar de la vulneiabilid¡d de las democracias dcbida a la lec-
nocrác'ia búrocrática y no participaaiva y a la avidez del poseer, menciona-también el volunta¡ismo
revolucionario de taíClitcs ideoiosizadas que "interp¡et-an" al pucblo (El ffasfondo cultural de Ia
democracia, en Cubura y evangelización-en América larina-,ILADES, Ed. Paulinas, Santiago
l9EE, pp. zL}-2ll). Renato POñLETE habla de la reügiosidad populq( como fundamento p¡¡ra lo
trasceñdente, conriapuesta al iconoclastismo elitist¡ y pirista y al secularismo.incluso de los ag3n-
tes pastoralei ( Evan'gelización de la culnra, religiosidü popular y religiosidd Pentecostql, en Cub
tur'a y evans"iizaciTn en América Latina,ILADES, Ed. Paulinas, Santiago 1988, pp. 156-157).
Franóisco TÁBORDA aclara cómo la opción por la cultura es más ampüa que la opción por lor po-
bres: el puebfo.nación es más fundameótal qu-e el pueblo-clg*-(Qa insergo d incultamg.ao' Consi'
deragois teolúgicas sobre a forgo evangeiiwdoia da Vida Religiosa iyerilq no meio do pouo,
CRS, Rio de Ja"neiro 1988). Jbsé Luis CÁRAVIAS dice guc los "liberadores] d3 hoy son tan alie-
nantes como los "opresoreó" de ayer; agroga que la "ilusrlción" de la época de la e_mancipación ha
significado una gráve crisis en li relifiosidad popglq, y que a veces sigue actual esa ilusfac¡ón
ho-v: aceDta sustó'so oue es necesaria lfconveni-ón dc las-esEücn¡rar¡' pero de mancra intcgral' o sea
to¡i¡ando en-cuenta ló retigioso del pueblo (Religiosidd campesiw y liberación, Indo-American
Press. Bo¡otá 1978. sobre-todo pD. i3, 5l-53,72-ss y l0?). Piéne BIGO, ¡l hacer un anúlisis de la
crisis'de lá cultura moderns en li iue prcdomina lo Cientffico-racionrl y la anomia cgofstg 
-prcsenta
unos sisnos de esperanza a partir de fa insatisfacción y la brlsqueda de algo más, pero sobre todo
subrayíel senúdo de lo trasóendente y de la solidaridad que se manifiesta e1 AIt, ¡_eca_lc.ando.que la
teoloffa latinoamericana no ha tomadó suficientemente eri cuenta el eüos cultural (Ia.{glesia.btito'
amer1cana frente a Ia mutación culnral de la modernidd, en Cultura y evangelización en Améríca
htina,lLADES, Ed. Paulinas, Santiago 1988, sobre todo p. l4). Francisco LoPEZ F. explica I'e
las ideologlas de la modernización (liberales o marxistas) comparten un rasg€ comfln: su secul&r¡8-
mo racion-alista; racionalizan técnicimente la vida sociai, sin óonsiderar el impacto cultural de sus
ptopurstas; a esó subyace la negación sistcmática de la autonomfa de la culora-frentc al 6mbito cul-
iutál; resutta una 
"stiu"tura 
raiionalizada que impone valor€s,funcionales p-ara cl rendimicnto del
iiii 
-i. ooueita a una cultura cuyo nrfcleo intimo se resiste a dicha funcionálización; dc atrf resulta
uñ itt¡ió O'".o¿irnidad de domínación oligárquica apoyado en la exclusión y el desprecio de las
grandes masas de la población mestiza (La aniculacióñ del scwüo: modernidd, culnra y evangeli-
"wcíón en América ütina,en Cultura y evangelización en América I¿a¿¿, ILADES, Ed' Paulinas'
Santiago 1988, p. 55). Nazario VMRO, at háblar de las nuev¡s form¡s de clericalismo y de la des-
t7l
5. Lm temas y contratemas
Los temas son un conjunto fundamental de postulados coherentes, actitudes cen-
trales y fuerzas motivadoras que corren por toda la cultura y le dan su carácter y su
tono emotivo dominante. Es decir, postulados o posturas, declaradas o implfcitas, que
por lo general controlan la conducta o estimulan la actividad. Son posturas tácitamen-
te aprobadas y abiertamente promovidas por la sociedad. No se cuesüonan, ni se tergi-
versan. Pero se equilibran con los contratemas opuestos, limitantes, que circunscri-
ben los temas. Por ejemplo, puede ser un tema cultural la superioridad del varón so-
bre la mujer; se equilibra con el contratema del valor propio de la mujer. El tema de
la independencia y los derechos personales se mitiga con el contratema del bien co-
mún. El tema de la libertad de palabra se desabsolutiza con el contratema de la res-
ponsabilidad que hace falta ejercer en el uso de la palabra.132
En las reuniones de agentes externos, la mentalidad de ta gente es un sujeto muy
común de intercambio. Mucho de lo que se comenta ahf es solamente impresión, o es
anecdótico, o se basa en estereotipos. Se expresa sorpresa ante la uniformidad de los
hábitos, las emociones y la conducta predecible. serfa muy provechoso poder sistema-
tizar toda esa infonnación. El marco de los temas y contralemas es muy útil para ello.
No sólo sirve para la misión "ad gentes" sino también en los palses occidentales don-
de el contexto cultural es cada vez. más variado.
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trucción de los movimientos apostólicos que canalizaban un trabajo organizado de los laicos, aclara
que 
€sto viene de la "apertura ál mundo' iropiciada por el Conciiio, y-puntualiza que cultura sin lo
económicoy lo pollüco es cultura vacfa, pero que lo-económico y lo-polftico sin ld cultural es atgo
ciego (Los laicos 
_en h nueva e1g1S9liyc,iQn ei Nueva evangeliiacitin. Génesis y llrcas de un pío-yecro misionero, Documentos CELAM l15, Bogotá 1990, so6re todo p. 239). Julio TERAN DLhA-
$I presenta un visión predominantemente cuttulalista a lo Lucio Geri y cuéstionadora de la visiónliberacionist¡ a lo Gustavo Gutiérrez (Redención y cultura, Desafro universitario en América I¿tü
1a1pyrT99lo_gra d9 lq gyltura, seminario de Bogórá (14-17 de fébrero de l9g9), Documenros cE-LAM I 14, Bogotá 1989, sobre todo pp. 102-1031 105): asimismo. Done en cuardia conrra una Teo-
!-ogfa de la Libcración no inculturada (lnculturdción de ta fe y evánseli?réión de las culturas, en
Revista de misiones (ulio-agosto 1987, No. 638, ponencia e-n ei tn Co'nsreso Misionero Latinoame-
ricano)' Bogotq 1P81, p. 197 , *a-.2.4). Finalmeñre, Alberto METHot FERRE pretende que esas
dos vertientes de la Teologfa de la Liberación rcpres€ntan las diferencias cnre ücdellfn y euebta(fl-1e¡urginiento.católico latinoamericano, en Rbligión y culrura,Documentos CELAM 4?, Bogo-
tá 1981, pp. I l9-120).
132. El concepto.d€ I)ma cultural ha sido elaborado por Morris Rtwa¡d Opler al esrudiar a los Apa-
ches en los años 40. Pa¡a una mayor profundización del con@pto, además de touis I. LUZBETÁK,
The church and cultures - Nei Peispectives in Missiologióal Anthropology, orbis Books, New
York 1988,-pp-.?7fi279 y 286-291, vei Tullio tENToRl, Ánropologla'cutüíal,Herder, Baróelona
1981, pp.63-67.
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Se logra una sistematización de la información, con el marco de temas y contrate-
mas, dando los siguientes pasos, En primer lugar, hace falta aislar las convicciones,
las actitudes y las metas que son denominadores comunes de la cultura, pero que por
lo general son todavfa corolarios o extensiones de los temas. Luego hay que reducir
esos denominadores comunes al común denominador más bajo, el que resulta ser un
tema. Finalmente, la evidencia de las extensiones o generaüzaciones de los temas se
comprueba en la práctica.
Tal ejercicio obliga a enfocar la labor en el grupo, en la sociedad' y no en el indi-
viduo, yaque la cultura es del grupo, asf como sus tomas. De esta manefa' los progra-
mas de acción de los agentes externos (pastorales u otros) se elaboran de acuerdo a lo
que la misma comunidad tarfa espontáneamente y con toda naturalidad, siguiendo su
instinto cultural. O sea que permite confeccionar programas religiosos y socioeconó-
micos basados en conceptos y valores grupales.
Esa labor es realmente una traducción adecuada para la comunidad local. Pero
requiere también de los contratemas pafa no quedarse en algo estrecho y exclusivo
CeÍ grupo. Esa mayor amplitud benéfica se encuentfa en el mismo mensaje evangéli-
co y en ta tradición universal de la lglesia. Esa traducción local equiübrada por me-
diode temas y contratemas acarea como consercuencia que se haga más atractivo el
que los evangeüzandos asuman ellos mismos su responsabilidad eclesiat las vocacio-
nes eclesiales, catequistas y ministros laicos, surgen más fácilmente cuando la evan-
gelización se hace a partif de la cultura y para la cultura. Lo mismo vale para la edu-
cación, la salud, el desarrollo, etc.
Ya presenté en la Primera Parte tres pares de temas y contratemas culturales de
los aymaras (equilibrio-desequilibrio, pensamiento seminal-pensamiento mecánico
occidental y tradición-novedad) que considero los más importantes. Podrfa desa¡ro-
llar aquf una nu"uu aplicación del concepto; pero juzgo suficiente lo ya apuntado y
me reservo ulteriores aplicaciones concretas para más adelante.
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CAPITULO 6:
COMO SE PRODUCE Y ENCAIJZA
LA TRANSFORMACION CULTURAL
La cultura es orgánica y como tal es viva. Por eso no es estática, sino dinámica,
y si se detiene y deja de cambiar, muere. Muchas culturas han muerto y han pasado a
la historia. El motivo es que han dejado de ajustarse al medio ambiente físicb, social
y mental cambiante y asf han dejado de ser exitosas.l33
Por esa misma razón de que la cultura es viva, no puede volver atrás, sino que
progresa, se desarrolla, mejora. Pero no deja de ser idéntica, o sea que mantiene su
identidad, su carácterpropio y único. Toda tendencia cultural a "volver atrás", en el
sentido de ¡eafirmar su identidad y lo más rico que tiene, pero para seguir desanollán-
dose, para seguir enriqueciéndose, tiene futuro. En cambio, toda tendencia a volver
afiás cenándose en sf misma, rechazando todo progreso, desarrollo y enriquecimien-
to, es mortal. Pues el ambiente circundante se Ie hará cadavez más extraño, hasta lle-
gar a un desajuste total de la cultura que provocará su propia desintegración. ya que
la ciencia antropológica estableció que Ia cultura viva se ajusta consfantemente al
medio ambiente ffsico-mat,erial, social-estructural y mental-simbólico, es inritil pre-
tender volver atrás en el üempo ya que entonces el ambiente era distinto y por esó la
cultura era también distinta. En ese senüdo, los aymaras que intentan repioducir hoy
exactamente la misma cultura que antes de la conquista y cristianización están conde-
nados a fracasar. [o que sin embargo no significa que no sea posible rescalar algunos
elementos perdidos u olvidados de la cultura pasada, pero parÁ integrados en la cultu-
ra actual totalmente ajustada al ambiente actual.
La cultura acepta constantemente nuevos elementos mientras rechaza otros. En
su transformación, la cultura selecciona, ya que los cambios se hacen en armonfa con
la totalidad y respondiendo a los caprichos y las exigencias del ambiente cambiante.
Si la cultura cambia, es que el grupo cultural cambia su plan de éxito en la vida, mejo-
rando su código subyacente de conducta de acuerdo al crecimiento de su experienóia
y al medio ambiente.
133. En todo,este capftulo, sigo fundamentalmente a Louis J. LUZBETAK , The Church and Cul-tures --New^Perspectives in Missiological Anthropology, orbis Books, New york l9gg, sobretodopp.292-373.
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Hay cambios que se infiltran desapercebidos. Hay cambios que desencadenan
otros para restableier el equilibrio y la armonfa. A veces el cambio se descontrola y
se ins-tala la desorganizacién. Algunas culturas cambian más rápida y más completa-
mente que ottas. dF"" se deterioran y desaparecen. Pero la tendencia de todas es cre-
cer y desanollarse, reaccionar y reaiustafse, seguir vivas. tos individuos pasan, la cul-
tura y la sociedad permanece.
La cultura es el diseño de comportamiento de una sociedad. No consiste en acon-
tecimientos y cosas, sino en el código subyacente a lgs acontecimientos y las cosas'
Cuando cambia la cultura, no se t¡ata tanto de que cambian las técnicas agrarias, la
vestimenta, las costumbres matrimoniales y los ritos fúnebres, sino que cambisn las
ideas acerca de todo ello. El cambio cultural es esencialmente un cambio en el conoci-
miento y las actitudes. Es un proceso por el cual se genefan e interpretan nuevas
ideas de conducta social. Por esó, orientar o encauza¡ el cambio cultural significa pro-
pagar nuevas ideas, pero siguiendo leyes psicológicas, las leyes sobre el pensar, el
sentir y el actuar.
Por otro lado, la cultura es la fuerza central que determina el comportamiento'
Por eso el comportamiento üene una influencia indirecta sobre el código subyacen{e
de la cultura. Hay una íntima interacción entre la cultura y la sociedad, ente el códi-
go de conducta y la conducta misma, Ambos aspectos interesan en el estudio de la
transformación cultural, aunque siempre priorizando el código sobre la conducta'
En este capítulo, me detendré prioritariamente en la descripción de los diferentes
tipos de cambio cultural, en los procesos mismos de la transformación cultural, y en
las condiciones y los factores qu" apoyan y fomentan los cambios, consideraciones
que darán lugar á tres acápites. fampoco Oescuida¡é aqul de paso,.algunas ilustracio-
nr, .on.rrAl que adelantaré de mi tratamiento propiamente teológico y que me servi-
rán de intoduóción. No se trata de aprender a manipular la cultura para ser conEacul-
tural. Más bien se trata de poder encauzar los cAmbios, que siempre se-dan si la cultu-
ra sigue viva, de manera que la identidad de la cultura se pueda reforzar cxdtvez
más,-así produciendo sus frutos cadAvezmás hermosos y sabrosos. A la vez, se trata
de aprenáer cómo se puede impedir que la cultura se deteriore y muera.
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I. TIPOS DE CAMBIO CULTURAL Y SU APLICACION
l. Tipos de c¡mbio cultural
a) Según su extcnsión ,
La persistencia general se refiere a la tendencia de una sociedad a resistir al
cambio en un área amplia de la vida. Así los Amish resisten a todo lo mundano y si-guen siendo labradores sencillos, trabajadores, honrados, piadosos, cooperadorcs y
temerosos de Dios.
La persistencia sectorial es la resistencia a cambiar sólo en algunos campos o
aspectos de la cultura. Asf el conceptode libertad en los EE.uu. no sJ alrcra.
La persistencia parcial se refiere a una costumbre que se mantiene en situacio-
nes restringidas o que se practica menos frecuentemente. por ejemplo el uso de caba_
llos en los funerales.
Las supervivencias son elementos culturales que han perdido su función origi-
nal, pero se mantienen como meras convenciones o iormalidades. t os huevos pascua-
Ies son supervivencia de la magia de fertilidad. ciertos botones de las mangas que ya
no tienen utilidad, el manfpulo u otros ornamentos linúrgicos que han sido abandona-
dos después del Concilio eran supervivencias, etc.
, 
Las supervivcncias son posibles explicaciones de muchas costumbres y ritos de
los aymaras. Para saberlo y asf poder fomentar su abandono o su transformación o
sustitución funcional, hace falta averiguar su sentido original. Así por ejemplo, cono-
ciendo el sentido original de numerosos ritos de la tierra, serfa pósible irlos sustitu-
yendo o tranformando en ritos más visiblemenüe cristianos que rindan el mismo signi-
ficado, reafirmando de esta manera la identidad cultural ptro dentro de parámeiros
más propiamente cristianos. En esto, entre otras cosas, conriste una ingenté hbor pas-
toral ya que la cultura aymara en sus expresiones natas gira ante todo al¡ededor de la
producción de la tierra, hasta tal punto que se ha descrió el pensamiento aymara co-
mo un pensamiento seminal.
b) Según su ritmo
La revolucién cultural es un cambio repentino, más o menos violento, de una
buena porción de la cultura y en sentido progrósivo, debido at retraso cultural acumu-
lado' Ciertamente se debe clasificar como revolucionario el fenómeno cultural que se
d_a en fa migración masiva de tantos aymaras a los centros urbanos y en particulir a la
ciudad del-aPaz, Por eso, como Io explicaré más adelante, es una ocasión única para
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salvar la cultura aymara evangelizándola, en lugar de dejarla desintegrarse en su vio-
lento contacto con la cultura occidental urbana y moderna.
El cambio de estilo es un cambio menor e insignificante, de poca duración y de
un solo elemento. Por ejemplo la moda femenina anual o estacional.
Pero hay también en el estilo tendencias a largo alcance. Por ejemplo una modifi-
cación insignificante y de un solo elemento, pero para un largo perfodo, en el vestido
o traje de los varones.
El desliz cultural es el proceso por el que unas alteraciones menores cambian
poco a poco una forma del modo de vida y aparentemente no cambia nada. Asf el de-
letreo o la pronunciación de alguna palabra en idiomas que gozan de cierta libertad
de adaptación de pate de las academias rcspectivas. O también algrln cambio gramati-
cal.
El accidente histórlco se refiere a una novedad más abnrpta que el desliz y que
ocasiona muchos cambios. Esa novedad puede provenir desde dentro de la sociedad
o desde fuera. Por ejemplo la llegada de los españoles a América Latina.
El desliz y el accidente histórico han sido en gran parte la causa de la incorpora-
ción de muchos elementos cristianos, entre otros, en los mitos aymaras. Por ejemplo,
cl mito de Tunupa fue modificándose de tal forma que el héroe cultural llegó a ser
Santo Tomás o San Bafolomé u otro apóstol.
c) Según su objeto
Los cambios culturales basados en el objeto pueden darse en cualquiera de los
tres niveles de la cultura: pueden afectar uri rasgo, una unidad cultural, una institu-
ción, o atln un sector más amplio.
d) Seún la forma como se producen
Son la sustitución, la pérdida, el incremento y la fusión'
Por la sustitución, un elemento es reemplazado por otro. Puede ser completa o
parcial. Por, lo general es parcial, pero paulatinamente se completa. Un nuevo pafión
reemplazará completamente otro anüguo sólo si la innovación responde a una necesi-
dad de manera más satisfactoria que el antiguo y si cumple todas las funciones del
antiguo. Por eso hay que ofrecer productos competitivos. De lo contrario, la sustitu-
ción sólo será parcial, selectiva y sincrética.
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La pérdtda sin reemplazo casi siempre provoca una reacción en cadena. La des-
aparición del reloj de bolsillo provocó la del propio bolsillo y quién sabe la del chale-
co.
El incremento es la introducción de elementos adicionales. Asf el invento de la
televisión ransformó profundamente toda la cultura occidental.
La fusión es la amalgama de una innovación con un patrón tradicional. Por ejem-
plo el "créole" en Haitf.
Siguiendo con el ejemplo anterior, en el caso de la sustitución de Tunupa héroe
cultural por Santo Tomás (o San Bartolomé u otro apóstol), parece que resultó ser
una sustitución parcial y sincrética, ya que el nuevo Tunupa (Santo Tomás) no es el
Santo Tomás ortodoxo y además es probable que manüene muchas de las caracterfsti-
cas del Tunupa original pese a haber asumido otro nombre. Asf con muchos otros ele-
men¡os cristianos que han sido incrementados o que han sustituido elementos ayma-
ras ancestales: los santos cristianos se han agfegado al conjunto de los seres tutelares
anteriores y cumplen la misma función que éstos; las prácticas sacramenüales cristia-
nas han sido agregadas e las prácticas rituales ancestrales y harfa falta averiguar si no
cumplen en gran medida tas mismas fr¡nciones que éstas; etc.
Sin embargo, esos cambios de formas (sustitución, pérdida, incremento o fusión)
en la cultura aymafa, al encontrarse con el cristianismo, no son en sf tanto motivo de
alarma cuanto que son ocasión de mayor profundización. Como ya lo mencioné antes
y volveré a subrayarlo, cuando un elemento original no se riñe con el cristianismo, no
hay motivo por qué intentar desterrarlo de la vida cristiana, sino que más bien habría
que cristianizado abiertamente. De lo contrario el "incremento" cristiano seguirá sien-
do o llegará a ser como paralelo (separado) o sincrético (unido pero sin enriquecer su
función ancestral y arriesgando perder la función especfficamente cristiana). Lo que
se debe buscar en ese caso es una especie de fusión que más adelante llamaré simbio-
sis, donde se conserva el aporte propiamente cultwal positivo y se le fusiona el apor-
te cristiano, resultando una realidad nueva que es a la vez propia de la cultura y pro-
pia del cristianismo.
Donde tal vez acertó menos la primera evangelización aymara es en la extirpa-
ción de los ídolos, con la que iba unida la persecución a los "ministros" de esa reli-
gión. En lugar de dar a esos "fdolos" un nuevo sentido a la vez cristiano y aymara
(cultural) y a esos "ministros" un papel y servicio alavez cristiano y cultural, se ha
intentado desterrarlos. El resultado fue que la mayorfa de esos ídolos y ministros han
seguido clandestinamente. Pero se incrementó lo cristiano llegando asf a duplicarlo
todo. Aun hoy dfa, en la labor de evangelización, tal vez habrfa que pensar seriamen-
te en la manera como se podría recuperar para el cristianismo a los yatiris y a todos
los demás servidores de la cultura aymara, siempre cuidando de no confundir al puc-
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blo aymara dejándoles pensar que es lo mismo participar por ejemplo-en una wilan-
cha que en unu Eucaristía. Esta idea es, por lo demás, consecuencia de lo que explica-
ré luigo sobre el cuidado que se debe poner en la selección de las personas con las
que gastar nuestro mayor ésfuerzo. Bn cambio, si seguimos desempeñando nueslfa
alción evangelizadora únicamente con catequistas algo alienados de su cultura, siem-
pre seguirá ád"lunt" el paralelismo y la duplicación de las prácticas, sin simbiosis en
unu nitnu realidad a la vez cristiana y aymara... Que me disculpe el lector esa digfe-
sión que adelanté sobre mi tratamiento postefior, pero sirvió para ilustrar mejor en
qué consisten los distintos tipos de cambio cultural.
2. Aplicación ¡ la acción de los ngentes de cambio
Antes de pasar a describir los procesos de transformación cultural, unas anotacio-
nes preüminares sobre la acción evangelizadora de la Iglesia en relación con el cam-
bio cultural.
En primer lugar, hay que decir que la lglesia es agente de cambio c¡ltural: el esta-
blecimiinto del Reino ¿t ñios en una sociedad es un cambio cultural. Por un lado' no
sc debe pensaf que bay que respetar tanto la cultura que de ninguna manefa se tuviera
derecho de tocarla. Pero por oiro lado, tampoco hay que suPonef que la transforma-
ción cultural 
"onr"ru"nt"'del 
cumplimiento de la misión evangeüzadora de la Iglesia
es un atropello a la cultura, o produce un cambio tal que la cultura local ya no mantCn-
!a su iOentiOad. La misión nó es una transferencia cultural' una transculturización.
Pero sl se debe reconocef, desde la antropología' como un P¡oceso de acutturación'
Por más que el mensaje evangélico o la Iglesia no es una cultura y no está necesafia-
mente vinculado a ningunu 
"lltuta 
particular, sino que está lla¡rado a penetraf y fe-
cundar todas las culturás, sin embargo viene vehiculado por una cultura concreta (la
del agenle pastoral externo y de su Iglesia concreta)' por un lado, y por otro lado los
elemóntos inriquecedores di ese mensaje' desde la antropologfa, son tratados como
si fueran culturales como tales, y los cambios sufridos en la cultura local siguen los
mismos procesos que cualquier otro proceso de aculturación'
Por esta razón es muy importante conoCer cómo se produCen los CambiOS cultura-
les. Con demasiada frecuenciá, la labor eclesial, su política y es$ategia, se gulan por
intuiciones y adivinanzas, o por la "tradiciónl' en senüdo de que "siempre se h1 hechg
asf". Al iguát que ott* oút* y empresas' la labor eclesial debe valerse de la investi-
gación ciéntífiia, en nuestro ciro d" la antropologfa cultural, que aplica la luz huma-
na a su propósito misional.
Raimundo A. SIGMoND, contra los que pret€nden que el cristianismo destruye
las culturas, explica que toda cultura permanece abierta pafa acoger elementos vaüo-
sos o útiles de otras culturas. Asf hay elementos que tienen "vocación universal" sin
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que esto signifique nivelación cultural, ya que son acogidos e integrados ,,a su mane-
ra"' El Evangelio y la fe no son cultura, sigue explicando sIGMoND, pero bajo el
enfoque antropológico, su comunicación o anuncio no deja de ser difusión cultural.
Además, viene siempre envuelto y expresado en ropaje cultural del misionero. Hace
falta detectar el fenómeno o proceso de "lucha" que seda entre la religión propia (na-
tural) de la cultura y otra religión que se pretende universal, como eril cristiánismo.
La religión local, pese a la inserción de la universal, sigue existiendo por mucho tiem-
po por lo menos en forma latente y en fntima conexión con todos los élementos cultu-
rales de la población. Además, esa religión local (llamada posteriormente supersti-
ción) dará la medida de la aceptación o del rechazo de la religión universal. Y conclu-
ye SIGMOND diciendo que hay que tomar en cuenüa lo siguiente:
* No se trata de llenar un "vaso" culturat (multicolor) con un contenido "universal,'.
Se trata más bien de encarnación en la realidad cultural para fermentarla. De ahí
resulta la expansión cristiana cuando la cultura local, históricamente, se encuentra
más abierta al aporúe de otras culturas.
* Eso se produce cuando la cultura local decae o cambia, sinüendo su debilitamiento;
necesita entonces una nueva fecundación para sobrevivir; la aceptará si reconoce
en el mensaje universal un valor auténtico. Esto sucede históricamente sobre todo
en ocasión de guerras, conquistas, etc., pero también en otros momentos históricos
particulares.
* En las culturas muy integradas (y distintas y peculiares), la diversidad cultural recu-
bre ante todo las costumbres familiares, las normas de comercio o intercambio y el
dominio de las creencias y ritos (sfmbolos). Esa diversidad es el qiterio de disiin-
ción o pluralismo cultural. Esos aspectos se esfuerzan en mantener la cohesión de
la propia conciencia de grupo y de todo lo que aumenta su prestigio de cara a los
ohos pueblos como único contrapeso al desequilibrio del poder eiectivo del mun-
do. El grupo vive en la angusüa de desaparecer como grupó en la masa anónima de
los poderosos que dominan a los impotentcs,
* La civilización occidental, a primera vista, es una amenaza de atropello cultural, in-
troduciendo la secularización, la autonomía de la ciencia en lo eionómico, lo so-
cial, la familia, la educación, etc. Pero, en un segundo momento, provoca una aper-
tura cultural donde se hace más fácil que penetre el mensaje de cristo con su espe-
ranzzde salvación, como respuesta a las aspiraciones del grupo amenaz'¿do. 134
l3f. Véase Raimundo A. SIGMOND, C-ulnra e pluralismo culturale. en Evangelizztzione e cultu-
re ' Atti del C_o1gress9 lnternazionale Scientificb di Missiologia (Rotru, 5- l2"ottob,re 1975), tomol, Urbaniana University hess, E<t. Alma Mater, Roma l9Zó, sóU.e toOo ip. ZZ_S--
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a) Posibilidad de la revolución cultural
Hay cambios lentos y sólo de estilo, que dan tiempo a la lglesia para ajustarse.
Pero la tendencia del mundo contemporáneo es lo revolucionario y veloz, y es mun-
dial. Ninguna cultura se salva de esas influencias. Queriéndolo o no, en un mundo
culturahñnte revolucionario, los métodos apostólicos ya no son cosa de opción libre:
hay que adoptarlos sabiendo lo que nos deparan y sabiendo que asf se podrán defen-
Oei tis cultuias de los atropellos indebidos de otras instituciones y otros movimien-
tos. Basüa pensaf en el medio millón de aymaras que se instalaron en El Alto y la peri-
feria de tipazen los últimos 15 ó 20 años, entrando bruscamente, mediante la vida
citadina y sobre todo los medios masivos de comunicación social, en coniacto con la
"adveniente cultura" técnico-cientffica secularizada, donde se encuentran totalmente
desamparados cultural y religiosamenúe. Volveré brevemente sobre este problema en
su momento. Por ahorá, quiáro explotar algunas consideraciones más de cara a los
procesos de cambio cultural en general, dentro del ámbito de la misión de la lglesia'
b) Importancia de la sustitución
Veamos algunos ejemplos de transformación cultural de los últimos años. En la
cultura de la módernidad,la pérdida del sentido del pecado desencadenó la pérdida
de la necesidad de evitar las oiasiones de pecado, asl como la pérdida de la gfavedad
del escándalo, de la conciencia del mal, de la enseñanza sobre el juicio de Dios, del
temor de Dios y, hasta cierto punto, de los mismos mandamientos. Es como la pérdi-
da del latfn en ia liturgia, queárrastró consigo la pérdida del canto gregoriano sin sus-
tituto equivalente o niejor. y la lista podrfa alargarse: el movimiento.ütúrgico' bueno
en sí, puede matarla devoción popular, en nuestro caso lareligiosidad popular; la
abolición de ayuno y abstinencia cuaresmales puede matar todo un espfritu cuaresm¿l
de penitencia, pes" a su arraigo en la tradición judeocristiana._ O- s91 que el silencia-
miento de algunos aspectos valiosos e incluso de algunas "verdades" centrales desen-
cadena frecuentemente la muerte de otros aspectos o verdades, La antropología apli-
cada a la misión puede ayudar a prever las pérdidas indeseables y, al preverlas' ayu-
dar a proporcionar sustitutos adecuados.
De la misma maneta, al presentar el mensaje evangélico a culturas tradicionales,
no se puede eliminar ninguna práctica indeseable sin a la vez proponer su sustituto
funcional y social. En esté sentido, se ha seguido demasiado tiempo la práctica de- la
,'extirpacián de los ídolos" sin valerse de las posibles sustitucioncs incluso superio-
res, culturhlmente hablando, tomadas de las posibilidades que ofrecen la liturgia' la
paraliturgia y la misma Escritura: unción de los enfermos y preocupación por ellos'
usf comJpoi los minusválidos y ancianos, bendiciones rituales de los niños, las ca-
sas, las tiérras, los animales, loi instrumentos de trabajo, las plantas y semillas' las
lanchas y equipos de pesca, procesiones por los campos a manefa de laS antiguas Ro-
gativas, iin deicarttt á priorl incluso los exorcismos' Y todo esto acampañado de ora-
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ción, ayuno y limosna, asf como instrucción religiosa sobre la providencia y el amor
de Dios y su preocupación por sus hijos.
Puede que no se acepfen las ilustraciones invocadas. Pero el principio conserva
toda su vigencia. No es un principio "religioso" sino antropológico: cuanáo en el cam-
bio cultural hay alguna pérdida, su sustitución funcional no debe descuidarse. pues la
tarea de la Iglesia es la de provocar un cambio en la mente y el corazón de los discfpu-
los. Esa conciencia de que la misión consiste en transforma¡ el contenido mental;o-
cialmente definido debe dar el tono a toda la labor eclesial. No determina ese cambio
el número de tractores o la sofisücación de las escuelas, los hospitales y las iglesias,
sino que lo determinan las ideas y los valores que tiene ta sociedid sobré la agricultu-
ra, la educación, la salud y la religión. El agente ecle.sial es en primer lugar un educa-
dor y tiene su instrumento primario en la comunicación. No ie toca entregar cosas,
sino comunicar ideas. Por supuesto, no se excluyen otras actividader, y" quó el Evan-
gelio no sólo debe comunicarse sino también practicarse y vivirse. páo trav que caer
en la cuenta dónde se encuentra la prioridad.
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II. PROCF,SOS DEL CAMBIO CWTT'RAL YSU APLICACION
1. Los procesos del cambio cultural
En la transformación cultural, hay procesos primarios o innovadores, que consis-
ten en la originación y la difusión. Luego hay procesos secundarios o integradores
que intentan-restablecer la armonla y cohefencia que ha-sido.amenazada por los pro-
cesos primarios: son la reinterpretación y la ramificación. Finalmente, hay procesos
termiüles gue consisten en el desarrollo o retroceso, la elaboración o simpüficación'
el crecimieíto o reducción-discriminación, y el equiübrio o desequilibrio'
¡) Procesos primarios: la originacién y la difusión
La originación se da con el invento y el descubrimiento o hallazgo. El invento
es el resultido de la aplicación de conocimientos previos y a veces se lo busca inten-
cionalmente. Los inventos por lo general tienen antecedentes importantes que resul-
tan de la reunión inconsciente de muchas novedades anteriores que apenas se notan'
El descubrimiento o hattazgo añade nuevos conocimientos a los conocimientos pre-
vios y además es totalmente fortuito.
En la hisforia, se dieron muchos inventos o descubrimientos simultáneos o parale-
los: el telescopio, las manchas solafes' los logariünos, el cálculo diferencial, el nitfó-
geno, el oxlgeno, el buque de vapor, el telégrafo, el fonógrafo, el polo norte. Las razo-
ñ", d" tales=paralelismós puedeñ ser las siguientes: meras coincidencias, o la misma
naturaleza Oót oU¡eto (todós pelan un plátano de la misma manera' todos se lavan con
a!ua¡, o el hechó de que las-necesidicles humanas y la psicologfa son las mismas de
.ñ"rt" qu" es normal qu" *" tropiece con las mismas soluciones a problemas idénti-
cos, o finalmente el heiho de que varias sociedades gocen del mismo conocimiento'
tengan las mismas creencias y compartan los mismos propósitos'
I¡s inventos y descubrimientos son primarios y revolucionarios- si abrcn la puer-
ta para muchas más innovaciones secunéarias (el vapor, la electricidad, el motor de
gaiotina, la radio, la televisión, lacomputadora), o son secundarios si consisten en la
élaboración de un invento o descubrimiento previo (la aplicación del ordenador a t'a-
reas domésticas).
La difusión se da ante todo cuando las sociedades culturales se ubican en encru-
cijadas de contacto. Se distingue de la aculturación en cuanlo que ésta resulta del con-
tacto directo y prolongado ¿J¿os o más grupos e involucra préstamos extensos de un
lrupo u otro, glneralñente del gropo mÁ fuerte ul más débil. En cambio la difusión
óuliural puedá comprobarse en 
-un 
contacto indirecto o, si se trata de un contacto di-
,""to, 
"id" poca duración e involucra 
el préstarno de sólo uno o pocos elementos.
183
España recibió la papa de América en un contacto directo, pero las demás naciones
europeas la recibieron indirectamente.
La fuerza, la violencia o larebelión son un tipo de difusión rápida,radical y di-
recta. Por ejemplo, la supresión violenta de pueblos o culturas por una élite, una ctase
dominante, un tirano, un conquistador, los poderes coloniales, los revolucionarios o
los terroristas. En ese caso, el grupo más débil (no siempre menos numeroso) puede
adoptar por lo menos parcialmente la conducta del grupo más fuerte. Asf la revolu-
ción bolchevique y las colonizaciones de nucstra historia moderna. sin embargo, hay
que subrayar gue esa clase de presión no puede provocar cambios culturales sin la
aceptación interior y sin la colaboración de sus vfctimas. por ejemplo, en la cultura
aymara' si se ha mantenido tan fuerte en tanto tiempo, es signo de úna de dos cosas:
o bien no se ejerció semejante presión (habrá que comprobarlo), o bien no hubo acep-
tación interior ni colaboración sino aparentes y en pocos elementos culturales o en
elementos muy secundarios (también habrá que comprobarlo).
Mi opinión es gue, además de la acción violenta de los misioneros coloniales(recuérdense las extirpaciones de las idolatrlas y los castigos aplicados a los que resis-
tfan) y de cierta evangelización forzada, se dio tambiénil fenómeno de la ácultura-
ción, tal vez mucho más eficaz, resultante del contacto prolongado entre las villas es-
pañolasde la colonia y su tradición religiosa, por una parte, y por otra la religión an-
cestral de los aymaras. Son relativamente pocos los estudioioJ que han invJstigado
ese fenómeno de la influencia de la retigiosidad popular inmigrada al continente en la
vida cristiana posterior de América Latina. Ademái, los que lo estudian tienen el pri-
mer propósito de iluminar la configuración de la religiosiáad popular latinoamericána
actual y, sólo en segundo lugar, se refieren a su influencia en lás religiones autócto-
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nas,l35
b) Procesos secundarios: la reinterpret¡ción y la ramificación
Cuando un grupo cultural acoge una nueva idea en su código de conducta, se
crea cierto desequilibrio o incomodación. Son los procesos de cambio cultural llama-
dos secunda¡ios o integradores los que intentan restablecer el equilibrio e integrar la
novedad en el diseño tradicional de vida. Pero pueden fracasar y entonces se desinte-
135. Sin embargo, entre los autorcs consultados, merecen citarse dos autor$: Mons. José DAM-
MERT BELLIdO, obispo de cajamarca (Pcrrf) y Bartolomé MELIA. Mons. DAMMERT BELLI-
DO riene ¡odo un capftu:lo de un iibrio, publicadb en la Colección V Centenario del CELAM' en el
que trata de ¡emas có*o el ambiente gen-eral de origen de la rcligiosidad popular ospañola, esa reli'
giosidad popular en concreto, el culto a los santos y a las imágcnes-y las ,t¡sviaciones esp¡ñolas so-
üre h Santa Misa y sobre los hábitos piadosos. En-otros capftulos de la misma obr¡, trata dc las su-
pervivencias de créencias prehispánicis, las fiestas indfgenás y-la pcrmanencia de mitos pehispfnj'
'cos. Cfr. Mons. José DAI\iME{T BELLIDO, Prir¡¡erabvangeliwción y pastoral l¡oy, Colección V
Centenario, CELAM, Bogotá 1988' pp. 73-118.
Al respecto de toda esa temática, el obispo escribo por ejemploz "lt.religiosidad popular andbu
posee dos vertientes: el influjo de las creeneias ancest¡ales de las poblrciones outóctonas y la ab'
'sorción de las devocioneiy itóbitos de los españoles En vivieron ente ellos mediante !n! p9ry'
nencia nás estable que loi nisioneros. Ambás coexlsien en la actual religiosfulady al.lado.dc ella
las estructuras ecleíiales castellana$ impusieron su especial fisiorcmla que la marcado el dcsano-
l1o del catollcismo en la región" (o.c., p. ll)..."Masitzwe al escaso número lde los misioneros dc
las primeras generaciones-que desplegaron'una actividad infatigable y sacrificada por la difusión
delhensaie dvangéüco y lCdefensi db los indiosl es necesario mencíonar unaforma dcpenefia-
ción católica que-lu sidó descuidafu y poco apreciada fruto de la convivencia de, gentc sencilb y
humílde, de fuerte raigambre cristiaid y at ni*no tien;po ignorante, que residló en medio de los
pueblos aniinos, y coistituida por aveitureros que llefaron tardc pora rcpa(irse 'el oro del Pe-
'rú' 
, mercaderes y funcionarios-de baja categorl4 muieres españolas, que traieron su fe .Únrylry 7
sui devociones iópulares, las cualei junto á las creencias autóctonas foriaron^la actwl relig-iosi'
-d"d 
iop;lai üsmittida de padres a tíijos. Hace años nacé algunas pistas de ellas, qye.supetÍci4'
menieie señala como formas folklóriéas o supersticiosas,.y que fueron tyllas desdg la penhsula
ii¿r¡ro y iioin¿"t aiuestro'rrudio. Ejenptos son et notablebulio a hs irnógenes, eI rezp del rosa'
rio, las velas ante los santos, etc. " (o.c., p. 28).
Por su lado, Bartolomé MELIA confinna esa apieciación diciendo: "Jun o a estas ¡nstitttciones cle'
ricales está la vida hispónica de los simples ciistianos que dcsde España vivlan s.u catolicismo en
formas populares y deieaban verlas perpetuarse; costumbres y expr-es.ioltcs.reli.giosas gr19 a vec?!
'ion preírÁtodos cámo reminiscencias indfgerus paganos son en realiM relQuias.delfolklore reli'
gioio de Ia penlnsula ibérica, ell¿ misma mosaico-de diversas culturas. Hay- trdlciones orales en
i"neuo Rroiool cuyo contenüo es nt¿dietal hkpánico, incluso de ralces islámicas. En la religiosi-
daá pofutar sb opára un acercamiento de religíones dc contenido teo6gjco aparentenvnte optt¿sto
e irieiuctibte, pórque ll@,y categorías fundamentales-del pensanie.nto. ml¡ico.atrarig que son.conu'
ncs tanto al ciistiánismo co^ó a otrás religiones, En eite sen¡ido, la religiosidad popular latino'tÁiiiii* ti iefine también por la elecció\ que lu operado ente las propuestas prescntdas por
Ia nueva religiói" (Bartomeü MELIA, Pa¡a úrc história de Ia q_qngelización_en Ant¿rtca lAtina,
in ioro uno"hittorio de la evan*elizpción en América latina, (III Encuentro Latinoamericano de
CEHILA en Santo Domingo), Hógar del Libro, Barcelona 1975, p.26)'
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gra la cultura. Para tener éxito, la integración impone algún cambio a la novedad para
que se ajuste debidamente, o en cambio se van modificando los modos y valores tradi-
cionales. Esas modificaciones equilibrantes e integndoras pueden afectar los tres ni-
veles de la cultura.
I¡ innovación puede modificarse por la reinterpretación, o puede prdvocar cam-
bios suplementarios en la totalidad de la cultura por medio de la ramificación, o üam-
bién pueden darse ambos procesos ala vez. Una sociedad vacila o rehúsa adoptar una
idea nueva gue siente ser incoherente con su sistema cultural o de la que no siente
necesidad. En cambio adoptará la idea si le parece deseable por lo menos en algún
aspecto' Esta constatación establece el principio de selectivldad. Ese principio es
muy importante en misionologfa,
La reinúerpretación es una reformulación, reorientación o adaptación de la nove-
dad cultural para que encaje en el sistema cultural tradicional. Se éa también cuando
una novedad se infiltra por desliz sin que se den cuenta los miembros de la sociedad.
Pero entonces la reinterpretación se hará también inconscientemente.
Por lo general, no se reinterpretan formas prestadas: una picota siempre será pico-
ta en cualquier cultura. Asf los diez mandamientos, o los siete sacranentos, tienden a
pennanecer intactos en su forma en la nueva cultura donde han sido recibidos. Habrfa
un cambio (una reinterpretación) en la forma, por ejemplo, si para el domingo de ra-
mos se utilizara otra cosa que palmas donde no las hay.
En cambio, se reinterpretan frecuenüemente los significados o las funciones. Por
ejemplo, en alguna cultura se puede utilizar el periódico para hacer cigarrillos, o plati-
llos plásticos para hacer sombreros, papel carbónico para ennegrecerse el cabello, cin-
turones para adornos o para provcar abortos, ruedas de vehicuto para hacer tornos
de cerámica, etc. Asf habrá que ver si no hay muchas formas de la imagerfa religiosa
trafda por los españoles que han sido reinterpretadas para significar y cumplir laJn¡n-
ciones tradicionales de la religión aymara ancestral. ls
Las innovaciones en el tercer nivel de la cultura son fuertemente resistidas por-
que contradicen directamente la cosmovisión y la religión de la sociedad. Pero volve-
ré sobre esto más adelante.
La ramilic¡cién es la concatenación de un cambio tras otro en muchos procesos
integradores por pérdida, incremento, sustitución y ñrsión. Es muy importante porque
es como una reacción en cadena y no es sólo lineal, sino que se abre, en forma de aba-
136.-Al rgspccto, véase la nota anterior sobre la opinión de Mons. DAMMERT BELLIDO y Barto-loméMELIA.
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nicos subordinados unos a otros, a múltiples cambios simultáneos y posteriores. Su
importancia consiste en el hecho de que, si no se detecta que alguna innovación dispa-
rará esa reacción, se co¡Te el riesgo de destruir por completo la cultura. En cambio, si
se lo detecta, no sólo se evitará una reacción fatal, sino que se intentará descubrir la
novedad primaria que podrá provocar toda una serie de cambios concatenados que
sean ventajosos para Ia cultura. Asf se me ocurre que en laralz misma dc la cultura
aymara, junto con el peso social y religioso que tienen los ministros de la religión an-
cestral (yatiris y otros), está la actitud que se tiene hacia la Pachamama y los Achachi-
las y que, si se logra ahf la evangelizaciún, tomando muy en cuenta el pensamiento
que se llamó seminal, se desencadenará toda una serie de reajustes menores. Pero no
hace falta recordar que "evangelizar las actitudes hacia la Pachamama y los Achachi-
las" no significa negar su valor auténtico.
La ramificación no sólo afecta la vida ffsica y social de un pueblo, sino incluso
su vida psicológica. La cultura occidental con su arte, música, danza, filosoffa y ri-
tual alcanza el mundo entero por los medios de comunicación social y afecta a todas
las culturas en sus res niveles.
Un concepto relacionado con la ramificación es el del atraso cultural. Hay ideas
que entran y ramifican más rápidamente en una cultura que en otra, o que entran en
una cultura y son resistidas en otra. En sociedades pluriculhrales, o donde se encuen-
tran subculturas, ese fenómeno produce tensiones enfe grupos y enEe generaciones.
Los grupos que se resisten o la generación de los mayones, más apegados a su cultura
de origen, se consideran culturalmente atrasados. Tal conflicto y retraso cultural se
da por ejemplo entre los inmigfantes (que reintcrpretan las novedades de acuerdo a la
cultura de su país de origen) y sus hijos nacidos en el pafs de adopción (que simple-
mente se enculturan y no reinterpretan nada). Es muy importanúe tomar conciencia de
este fenómeno al programar el acompañamiento cristiano (y otro) del medio millón
de aymaras que se han urbanizado solamente enLaPazen los tlltimos afios.
c) Procesos termin¡les: el desarrollo o rttroceso, la elrbor¡ción o simpllflcaclón'
el creclmiento o reducción-selección y el equilibrio o desequillbrlo
Se trata aquf de los resultados globales o por lo menos la dirección final de la
transformación cultural que busca su integración y equilibrio.
El sistema adaptaüvo de una sociedad se desanolla a medida que croce su expe-
riencia con el mundo y la vida y a medida que aumentan sus conüactos con ot¡as cultu-
ras. Tal des¡rrollo puede darse en todos los aspectos de la vida. En lo ffsico-técnico,
hay grandes adelantos que controlan los efectos del clima, de las distancias, de la
energfa, de la alimentación, de la salud, etc. Pero esos adelantos ffsicos no significan
necesariamente un adelanto aparejado en lo social o en lo psicológico profundo. Prue-
ba de ello son los problemas de la delincuencia, la drogadicción, el alcoholismo, las
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luchas sociales y raciales, los crfmenes, el tenorismo, las guenas y la pérdida general
del senüdo moral y de los valores espirituales. Todos esos problemas nos indican que
los procesos terminales de la integración cultural no han sido exitosos, todavfa por lo
menos, en la aceptación de los aportes novedosos de la cultura material.
La elaboración se refiere a la creciente diversificación y complejidad del conte-
nido cultural. Se prescinde aqufde si es deseable o no. Pero implica una gran canti-
dad de alternativas y especialidades. Asf las herramientas se especializan, la vesümen-
ta se diversifica de acuerdo al status, al rol social y al uso, la alimentación se hace
más variada, las construcciones se diversifican y se especializan, las funciones socia-
les se complejifican, las filosoffas se mulüplican y compiten entre sf, las artes, la cien-
cia y la religión se hacen más sofisticadas. Los factores que favorecen la elaboración
son su propio potencial (la elaboración engendra la elaboración), una población nume-
rosa y los mismos elementos culturales que son cumulativos por naturaleza (persisten
y admiten incrementos).
Pese al desajuste causado por el crecimiento, el desarrollo y la elaboración, de
alguna forma las culturas parecen mantener cierto equilibrio general llamado euno-
mia o euforia, un sentido general de bienesta¡ que se caracteriza por cierta firmeza
general de la cultura, un moral elevado, una confianza en sf y un sentido de seguri-
dad. No se trata de una firmeza perfecta o utópica, sino más o menos saüsfactoria.
Para mantener tal equilibrio dentro de una complejidad creciente que desequili-
bra, el fenómeno de reduccidn-selección es un proceso por el que los individuos se
distribuyen en especialidades basadas en la edad, el sexo, la ocupación y otras nor-
mas sociales, de manera que un individuo debe dominar cadavez menos la totalidad
de la cultura. Las ideas, las normas y el conocimiento se sistematizan y se reducen a
conceptos, principios, leyes, teorfas, disciplinas y escuelas de pensamiento cada vez
más generales. Esa reducción-selección, en los pafses tecnológicamente avanzados,
apenas alcanza a seguirle el paso al desarrollo y la elaboración. Asf se habla de la re-
volución informática y del choque del futuro.
Ese equilibrio no tiene aquí un sentido moral de deseable o no, sino que sólo im-
plica estabilidad, eficacia y funcionamiento sin sobresaltos. No connota conección,
justicia o verdad. Una cultura materialista y sin Dios puede estar más equilibrada que
una cultura temerosa de Dios que se debate. Una maleza venenosa puede gozar de
mejor salud vegetal que una hermosa flor.
Si los procesos integradores fracasan, se instala la desintegración cultural, una
patologfa que hace inútil la enculturación. Los sfmbolos y sus significados y las pre-
misas, los valores y las metas subyacentes ya no sirven para el patrón de vida. Esa
desintegración trae consigo inseguridad, confusión, frustración y moral bajo. La con-
ducta pierde su sentido (en ambas acepciones de la palabra) y es imprevisible. Los
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valores se vuelven dudosos y vagos. Asf la industrialización ha desencadenado en
muchos pafses una urbanización incontrolada que dio origen a barriadas que crecie-
.on comó hongos de la noche a la mañana, donde faltan las fuenües de trabajo y los
servicios mfnimos y donde la gente aislada y egofsta se despersonalizaen el anonima-
to de la gran urbe y es llevada al alcoholismo y la drogadicción y a desó¡denes menta-
les, sin mencionarla cantidad de niños abandonados y la delincuencia, las querellas y
riñas, la prorniscuidad y la enfermedad.
Tal disfunción, antipatrón y anticonfiguración puede provenir desde dentro de la
sociedad o desde fuera. La historia está repleia de la desaparición de culturas: EgiptO
Grecia, Roma, etc. En la segunda Guerra Mundial, la violencia povocó la decadencia
y muerte cultural en varias naciones, además de la amenaza del holocausto nuclear.
Én la historia, hubo guerras que diezmaron la población' o también conquistas y colo-
nialismos esclavizantes que destruyeron imperios' Muchas culturas, al entrar en con-
tacto con otros pueblos, perdieron las ganas de vivir y cayeron en el alcoholismo, la
desorientación, ia desorganización social, el aburrimiento, la frustración, la desespera-
ción, la desilusión, y adoptaron un complejo de inferioridad.
2. Aplicación a ls acción de los agentes de cambio
a) Los agentes prinarios
No existe sino una manera de encarnar el Evangelio o de intoducir un cambio
socioeconómico en una cultura: involucrar a individuos de esa sociedad, que podrán
desviar y hacer desviar de los modos tradicionales. Sólo los portadores de la cultura
local tienen la capacidad de orientar la reinterpretación, controlar la selección y la
ramificación y reitablecer el equilibrio. Ellos son el fermento, y sus ideas nuevas y
valores nuevos eventualmente podrán penetrar toda la masa. Esos individuos son los
innovadores absolutamente necesarios que deben ser detectados y, dirfa, aculturados
en primer lugar.
Consecuentemente, no hay que mirar tanto al número de personas alcanzadas
con el mensaje o con el conocimiento técnico-práctico que se desea transmitir. Hay
que mirar uni.r u la influencia que pueden tener los alcanzados. En otras palabras, la
estrategia no debe perder de vista la aptitud de las personasalcanzadas, su capacidad
puru r"i cqlturalmente innovadoras e integradoras. A menudo esa capacidad es deter'
minada por su status y su rol social, o pot su función "prlblica" en la sociedad' !3?
137. Los yatiris y demás delentores de cargos sociales_y rcligiosos de la cultura aymara tiencn mu-
chfsima influencia. Son los guardianes dc-la cultura. Fi¡ce fálta record¡rse que la palabra yatiri se
traduce por 'el que sabe'.
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Asf' pese a que el avance cultural pretenda alcanzw a todos, sin embargo a veces hayque relaüvizar los esfuer¿os y el tiempo gastado con los niños, o arún cón hs mujeró
en las sociedades predominantemente máchistas. Puesto que los niños se enculturan,
son sus-mayores los que mantienen la cultura y la desvfan. Suponiendo que más tarde
esos niños tomarán las riendas de la cultur4 se comete un grave error: siendo acultu-
r-ados por el agente externo, el grueso de la sociedad los nótará ineptos o desadapta-dos ¡ por lanto, no les confiará funciones de influencia. Asf, er esr,ierro puesto en ra
aculturación de los niños habrá dejado intactos a los mayoies y,cuando esos niñoshayan llegado a la edad adecuada para asumir responsabilidades, se encontrarán mar-ginados por la sociedad q¡e confiirá esas rerponsábiüdades a orros mayores cultural-
mentemás aptos' Sin embargo, 9st9 no signiñca que haya que descuidar ningún sec-tor de la sociedad, ninguna edad, sino soto in¿ica ¿onoá nay qu, pon* er mayor es-fuerzo y sobre quiéne.s fundamentar las mejores csperanzas.
En este sentido, todo trabajo intercultural y aculturativo debe buscar a las perso-
Ts 9e mayor influencia en la óulhra local. No hay que dejar de lado a las autorida_des locales o a los que tienen funciones públicas y ae servióio a la comunidad: maes_
tros, médicos o enfermeros, e¡car-gados áe h justicia o de ra economfa comuniüaria, oincluso responsables "profesionales" de la vila retigiosa de la comunidad. Tampocohay que marginar a los personeros der gobierno, loJmiritares y ta poticra, los polfti-
cos, los comunicadores, ras organizaciones cívicas y ro* grupor J" ini"r"r", comunes(derechos humanos, sindicatoi, profesionares, ertudiantá, campesinás, obreros, co-
merciantes, propietarios, inquilinos), ni subestimar el liderazgoiel pobre y humilde.Pues no se hata de formar guetos o sectas separadas de la coniunidad, sino de influen_
ciar a la comunidad entera.
b) Actitudcs de los egentes extemos
- . 
Lamentablemente, con demasiada frecuencia los agentes externos se creen rosúnicos trabajadores (del Evangetio o del desarrollo y upámoción r,uÁun"l. su traba_jo se volverfa mucho más eficaz si se consideraran como meros catalizadores, dejan_do la transformación de la comunidad en manos de los lfderes de base, integradoresprimarios de las innovaciones. De hecho el bautismo no es sólo un asunto personalque hace a uno miembro de la Iglesia y ciudadano del cielo. Es también un envlo pro,fético a comunica¡ a otros su re. si loi candidatos al bautismo no están convencidosde la naturaleza misionera del cristianismo, no están listos para el bautismo. y esto
vale tanto para los pafses de neocristiandad como para los pafses descristianizadosdel mundo occidental.
Para alcanzar a ros posibles innovadores, er agente exterior debe respetarlos en
cuanto que son personas, en cuanto gue tienen mucha importancia y en cuan¡o que
son amigos.
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Si el agente exterior tiene un complejo de superioridad frecuentemente coffespon-
dido por un complejo de inferioridad en el innoiador local, se hace muy diffcil traur-
lo como persona, o sea tomar en cuenta su temperamentO y caráCter, suS talentOS y
limitaciones, sus preferencias, su nombre, etc., y no reducirlo todo a estereOtipos y
generalizaciones. Hace falta reconocer que el individuo üene sentimientos, los que
pueOen ser culturalmente definidos. Hace falüa nunca re*haza¡ un honor o una defe-
iencia o una cortesía. Hace falta tomar en cuenta que la relación personal con la auto'
ridad y la camaraderfa no son las mismas en todas las culturas. Aquf el etnocentrismo
es el enemigo principal.
para respetar al individuo como import¡nte, hace falta utilizar la medida de la
cultura local. No se debe desvalorizar los nombramientos de las autoridades locales
como insignificantes. Hay que conocef y recordar los nombres y los tftulos, y sobre
todo reconocer y alabar la labor que desempeña el individuo.
La amistad es otro requisito indispensable.Ins agentes extemos no pueden per-
manecer etefnamente exútños. Deben conocer a su pueblO, comprender suS modos y
apreciar sus valores. Tampoco pueden ser "libros cerrados". La comunidad debe po-
dir conocerlos para quererlos como a amigos. Sin exaltar su propia cultr¡ra, los agen-
tes exteriores deben hablar de sus modos para que la comunidad comprenda mejor
sus personas "extrañas", haciendo caSO OmiSO de sUS obSefvaCiOneS "ingenuas", SUS
deCñiones "desquiciadas", SU Cgnducta "deSCOrtéS" y SU "rud€za" OcasionAl. I¿ fre-
cuencia con que-hablarán de su trasfondo cultural dependerá de las expectaüvas de la
comunidad.
La adopción de modos y valores locales debe ser una inquietud primordial del
agente exterior. Dado que los gustos son deterninados por la propia cultura, se tfata
"lton""s 
de sacrificar iu* gu*tos culturales antes que la amistad, ya que los gustos
conflictivosdesaconsejanlaidentificación. l
No sólo hay que trabajar pof la comunidad, sino que hace falta-también compaf-
tir responsabilidaáes con ellá. No hay nada que genere más interés común que una
impliüción comlin. No se debe ser "dueño y señor" de todo, sino animar e invitar a
la colaboración real y escuchada, tomada en cuentra. Asf los éxitos son de todos' pero
también los fracasos.
Asimismo el agente debe interesarse en las cosas de la comunidad' en su trabajo,
sus fiestas, sui familias. El interés en las familias es paficularmente importante en
las sociedades donde la soüda¡idad familiar es un valor'
Pero no basüan el interés y los buenos deseos. Si hay una necesidad, hay que ayu-
dar. El tipo de ayuda dependérá de la cultura local. Por lo general, todo paternalismo
está fuera de lugar porque es humillante. Más vale buscar formas de autoayuü. Ade-
l9l
1nás la ayu{a, en lo posible, debe ser recfproca: el agente debe permitir que el "ayuda-do" también le pueda ayudu, De esta forma, la comunidad rocar aprende rá cuanto
antes a autoabastecerse en su lglesia local o en su desanollo socioeconómico.
Hay que saber interpretar el lenguaje de la comunidad, incluso su silencio. A ve-
ces la comunidad no dice nada pero su silencio indica que nuestros mddos le hacen
diffcil que nos admiren. Por ejemplo, hay gestos de los agentes externos que la comu-
nidad puede interpretar como timidez exagerada, o como dureza, altanerfa o descorte-
sfa, actitudes que nadie espera en sus amigos. Por otro lado, para poder admirar la cul-
tura local, hay que conocer la autoimagen que tiene de sí misma, aunque en la reali-
dad frecuentemente quede corta. Pues, pese a todo, esa autoimagen es su ideal.
Los amigos son mutuamente asequibles. Deshacerse de la gente o darles poco
tiempo para escuchar sus inquietuded, sus problemas y necesidades, no invitá a la
amistad. caminar por el pueblo o por el barrio, tomando tiempo para saludar a todos
y conYersar es una buena manera. Las horas de oficina por lo general no son suficien-
tes. Hay que reservarse otros tiempos, siempre de acuerdo a las expectativas y el len-
guaje silencioso de la comunidad. Pero lo peor serfa el no atender a la gente siquiera
en las horas de oficina. En las situaciones de trabajo intercultural, el pastor o agente
de desarrollo es visto como un servidor público, por tanto disponible lis 24 horas del
dfa.
Sin embargo, la asequibilidad y disponibilidad no significa familiaridad exagera-
da. La mayofa de las culturas imponen cierta distancia de los roles que merecen res-
peto (maestros, lfderes, pastores y otros agentes) y hay que respeüar esa realidad cultu-
ral. Por otro lado, si la distancia es demasiado grande, el agente sufrirá de soledad.
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Itr. FACTORES QTJEFAVORECEN EL CAMBIO CTJLTTJRAL
Aquí sólo me limito a una síntesis que merecerfa desarrollarse más. Pero creo
que bastará por lo menos para comprender mejor las dificultades con las que se tropie-
ia en lalabór de transformación cultural, para reducir los chances de cometer erores
graves y para orientar mejor los cambios deseados. Centraré mi breve desarrollo en la
iaUo. 
"íung"lizadora"asf 
encaminando al lector hacia la parte teológica. Pero hay que
to*a, en 
"í"ntu 
que los mismos principios tienen su aplicació1, mutatis mutandis, en
una labor de desarrollo y ptolno"ión, descontando porlo demás que ese campo de la
actividad intercultural 
"í éutt" 
integral de la misión eclesial. Finalmente, esto me lle-
vará a una consideración sobre el s'incretismo' pero la desarrollaré sólo en la Tercera
Parte ya que entrará de lleno en la iluminación teológica'
Todo cristiano, por ser testigo, es un innovador, pofque conslantemente debe ha-
cer que el Evangeli-o sea relevante aquí y ahora. En este sentido los cristianos son
,,desviantes" culturales y cónforman una antiestructura. Hay innOvadoreS que real-
mente son fermento, sal ó semilla que produce. Para ello, debn tenef visión, coraje y
constancia, sabidurfa y audacia, lidirazgo. De ahf la im¡rortancia de seleccionar y for-
mar a los lfderes cristianos, oráenados-y laicos. Aquf fillan muchos educadores reli-
gio.o, qu" se dedican a mii tareas secundatias mientras que delerfan- dedicarse a los
fiosiUles innovadorés, descubriéndolos primeramente, y luego formándolos. 
O tam-
bién fallan intentando hacer ellos mismós la integración culturalde las innovaciones
cuando los auténticos innovadores son solamente los del lugar y los agentes externos
son simplernente sus consejeros y animadores'
cuando ha surgido de la comunidad un innovador adecuado, el proceso recofre
aproximadam"nt" lá, siguientes pasos. Por acción del agente exterior en un diálogo
intercultural con el innolador, ésü comienza a visualizar en su mente una revisión de
los modos y valores de su sociedad. Esa visualización y revisiónrrersa sobre alguna
unidad de la cultura, un conjunto de ideas estrechamenterelacionadas entre sf' conjun-
to que se considera distintode otfos conjuntos. Luego se opera en su mente una feor-
gu,jiru"iOn. Antes de su adopción, la innovación ei "actuada" por cierto número de
["rronu, que, motivaJas for el innouador, se adhieren a é1. Esa "actuación" o perfor'
*un"" dela innovación is aceptada por la sociedad global por lo menos como una
espaiafiAaa o una alternativa. ise gápo de personas son los auténticos integradores
oue han renido et olrato cJtuiat paia ii m¿s átt¿ de lo socialmente esperado, quedán-
il;;ffiü;;;;" ae las posiltes variantes, pero teniendo el coraje de la experi'
mentación.
Si la innovación es sólo superficial o externa, en el primer nivel de la cultura' no
tendrá tanta repercusión cultural y, pof tanto, incomodará poco la sociedad' la cual la
permitirá o la adoptará por lo mónos como una alternativi. Si la innovación toca el
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segundo nivel y desequilibra la oryanización social y sus insrituciones y cosrumbres,
será más diffcil su adopción. Pero si la innovación óoincide con el alma de la socie-
dad y la refuerza, el grupo, que en un primer tiempo es desviante o excéntrico cultu-
ralmente hablando, va ganando nuevos adeptos hásta abarcar toda la sociedad y, Io
que es más importante, la innovación va recubriendo todos los niveles de la culiura.
Perosiempre habráresistencias debidas al reajuste necesario en lareintegrhción cultu-
ral. Es importante estar consciente de que un auténüco cambio cultural en resumidas
cuentas seguirá siendo sólo una ilusión mientras no se haya alcanzado ese tercer ni-
vel, Y mientras el cristianismo no alcance ese tercer nivel y alma del pueblo, seguirá
s]endo igualmente una ilusión, ya que ser cristiano es ,,coivertirse" y ,'revestirse deCristo".
Además de una selección adecuada de los innovadores, hay que tomar en cuenta
los siguientes principios. 
:
Una sociedad que espera y está abierta a los cambios cambiará más fácilmente
que una que considera el cambio indeseable, imposible, impensable o malo. Hay ma-yor libertad de experimentación y mayor apertura en tiempbs de desorganizacién so-
cial y cultural, y también en tiempos de evólución acelerad'a. Las guerras y revolucio-
nes, las depresiones económicas, las migraciones, la urbanizació-n y la industrializa-
ción- 
1o1 fenó¡nenos que abren para el camuio porgue producen unainestabilidad cul-tural indeseable y los miembros de la sociedaá esián iispuestos a agarrarse de cual-quier "salvación" cultural. De la misma manera desestabilizan la culíura las catástro-
fes naturales: tifones, terremotos, inundaciones, epidemias, volcanes, hambrunas, co-
sechas malas, etc. Ahf la sociedad se abre a cuaiquier solución, 
"o-o 
un" persona
que se esüá ahogando se agarra desesperadamente de una paja flotante. En esos mo-
mentos el clima es ideal para el cambio. Además ptouo""ñ 
"ontactos 
nuevos con las
culturas de las sociedades y las organizaciones que llegan a su socofro. Esas catástro-
fes, finalmenüe, pueden unir aún más ar pueblo cuya fJen los valores hadicionales ha
sido probada y reforzada por los agentei externoJ más respetuosos de su cultura. por
eso no ha¡ o9e desaprovechar esas situaciones dejándolas en manos de agentes de
desculturización o de alienación cultural. Aquf me vienen a la mente la labor de las
seclas evangélicas, contrariada por el grito de alarma de nuestros obispos y poco o
nada más.
Ya lo mencioné arriba pero no será dañino redundar: la compatibilidad entre la
novedad y la cultura debe darse ante todo en el tercer nivel de Ia cultura, en la menta-lidf gel pueblo, en su psicologfa, sus temas, su alma. según el p.incipio de selectivi-
dad, el pueblo tenderá a aceptar más fácilmente las nováad"s qu" eica¡an en su al-
ma. Io-s anüopólogos apodan de "p€no de guardia' ese tercer nivel de la cultura. Esep"rr9 d9 guardia no dejará pasar lo que noiea compatible con la cultura. por lo me-
nos, habrá que reinterpretar o reformular la novedadiara compatibilizarla. Sin embar-go no todos los perros guardianes son buenos. pucden ser engañados dejando pasar
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elementos deseables que ocultan otros elementos incompaübles. Por ejemplo, la tele-
visión, el cochemotory el deporte han sido deseables prácticamente en todas las cul'
turas y el perro los dejó entrar. Pero hicieron pasar a la vez ciertas actitudes indesea-
bles, por ejemplo hacia el sexo o la violencia. Otras veces el perro se duerme y algtin
eleménto incompatible entra mediante el desliz cultural. Finalmente, otra$ veces el
dueño del peno (o sea la sociedad) puede desear calmar al perro reformulando un
tema subyacente para acomodarlo a la novedad deseada.
En cada sqcicdad, puede haber pefsonas y grupos descontentos y desilusionados
que ya no respatdan la ideologfa tradicional. Esos individuos y gfupos pueden aumen-
tar y reforzarse. Son los utópicos y revoluciona¡ios, un factor importante en el cam-
bio cultural y su persistencia.
El control social varfa de una sociedad a otra no tanto en su forma cuanto en su
severidad, su extensión y su aplicación de la presión. Cuanto más fuerte y eficaz es el
control, tanto más persistente será la cultura. Los aspectos de la cultura donde se apli-
ca poca o ninguna presión tienden a cambiar más fácilmente que los más severa y efi-
caimente sancionados. Los aspectos menos controlados cambiarán más fácilmente.
Por eso los agentes ocupados en mejoras socioeconómicas o espirituales deben estu-
diar el sistema de control social de la sociedad en que operan. Deben determinar asf
en qué aspectos insistir, cuáles son las presiones más serias, cómo y por qué se dan
las ianciones y qué sanciones reprueban qué conducta. Para comprender la falta de
cooperación, el relapso, la apatfa y la resistencia que se dan en una comunidad cristia-
na, ie tiene que analizar cuidadosamente todo su sistema de con6ol social.
El cambio engendra el cambio. La alfabetización arrastra consigo el sistema esco-
lar, los maestros y sus progrfimas, los libros escolares, las bibliotecas, los periódicos,
las imprentas, los escritores e investigadores, los ediüores, etc.
Se cambiará más fácilmente si la novedad responde a una necesidad o carencia
senüda. Por eso una sociedad seguirá vacilante y escéptica ante ideas que no ofrecen
ventaja o recompensa inmediata y evide4te, sobre todo si implica un alto costo y sa-
crificio.
Así el cristianismo es un producto diffcil de vender cuando no se comprende
bien y no se aprecia completamente. Se adoptará por lo tanto sólo selectivamente y
agregando a lo que ya se tiene, O sea no habrá sustitución sino incremento' en un
cómienzo, hasü que dé sus pruebas de ser tanto o más satisfactorio que los modos tra-
dicionales. Además, si se presenta como algO "del otrg mundg", eS como Si no hubie-
se recompensa alguna. De ahl la importancia de presentado también como "de este
mundo" ño sólo interiormente sino social y exteriormente. Pero, por lo general, el
cristianismo penetrará en la sociedad a manera de un grupo de presión. Si hace falta,
el grupo de lós cristianos más conscientes constituirá un sector de resistencia cultu-
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ral. Deberán demostrar al grueso de la sociedad que, pese o máS bien gracias a Su ad-
hesión al cristianismo, tienen tanto o más peso cultural que los demás, habiendo podi-
do reforzar su identidad cultural con la aceptación del mensaje cristiano. A la larga,
esa resistencia sectorial a la masa podrá invertirse y serán los no cristianos los que
resisti¡án a la cultura mayoritaria, O por lo menos, el sector cristiano será aceptado
como una alternativa que cabe perfectamente dentro de la misma cultur¿i.
Las opiniones conflictivas estimulan el cambio. Una actitud temerosa, que sólo
busca salvaguardar lo de siempre y expresa desconfianza hacia experimentos nuevos
y bien pensados, ha podido ofrecer seguridad a corto plazo pero ha obstruido el creci-
miento y desarrollo a largo plazo. Asf por ejemplo las controversias de los ritos mala-
bares, chinos (Mateo Ricci) y eslavos, cosa abiertamente reconocida hoy dfa. Esto no
quiere decir que la lglesia es una democracia. La Iglesia no puede aMicar de su auto-
ridad y responsabilidad como maestfa y guardiana de la verdad, sobre todo en esta
cuestión tan diffcil de las muchas culturas en una sola lglesia. El cambio descontrola-
do es anarquía y salvajismo. Todas las culturas tienen sus controles para asegurar la
obediencia a sus reglas. De la misma manera, las organizaciones, grandes y peque-
ñas, incluyendo la lglesia local y la Iglesia universal, tienen sus leyes y decretos con
sus rocompensas y penalidades para fomentar el orden y la colaboración.
Los principales agentes del cambio cultural, en el caso dcl cristianismo, son el
Espfritu Santo y la comunidad local. Aquf no siempre influye tanto el tamaño de la
comunidad cuanto su celo y el respeto del que goza como sector de la población. El
cristianismo comenzó con una comunidad muy pequeña. El celo, la dedicación, el
sentido de la misión, la aceptación del sacrificio, el entusiasmo para el testimonio y
la disponibilidad para el liderazgo, compensaron el tamaño reducido de la lglesia na-
ciente. En su persecución, hasta sus enemigos admitleron que la sangre de los márti-
res era semilla de crisüanos.
Aquf cabrfa una explicación del sincretismo religioso y su proceso de purifica-
ción désde los principios antropológicos. Pero en vista de que semejante considera-
ción entra de lléno enel campo teológico, remito al lector a la próxima parte. Aborda-
ré el sincretismo üanto desde la antropología cuanto desde la teologfa inmediatamente
después de una breve explicación de lo que se entiende por la inculturación.
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Antes de dilucida¡ el problema del sincretismo religioso, introduciré el concepto
de inculturación, un concepto netamente teológico que los antropólogos utilizan por
lo general sólo cuando tratan del fenómeno del encuentro de la cultura con el mensa-
je cristiano. De ahí se desprenderá una conclusión sobre la diferencia entre incultura-
ción y culturización. Luego de esas aclaraciones de mi primer capftulo, abrié un se-
gundo capftulo con un breve repaso de los aportes del magisterio eclesiástico y de la
historia de la Iglesia en esa problemática de la inculturación, para luego ampliar mi
reflexión estableciendo los fundamentos teológicos de la inculturación y pormenori-
zando algunas consecuencias sobre la misión de la lglesia y su unidad en la diversi-
dad. Asf tendré abierto el paso para recoger algunas conclusiones y sugerir algunas
pautas pastorales que serán el objeto de mi Tercera y última Parte.
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CAPITULOTz
LA INCULTURA.CION CONFRONTADA
CON EL SINCRETISMO
I. QUE ES INCULTURACION: UNA PRIMERA APROXIMACION
El Padre ARRLJPE dio la siguiente definición de la inculturaciún: "La incultura-
ción es la inserción de la vida y del mensaje cristiano en un drea cultural determina-
da, de tal moda que esa vida y ese mensaje no sólo logren expresarse en los elemen-
tos propios de dicha cultura, sino que tengan también una función inspiradora, nor-
mativa y unificante que transforma y recrea esa cultura, dando origen a una "nueva
creaciónn.tl|
El Padre ROEST CROLLruS en otra intervención modifica un poco esa defini-
ción diciendo: "La inculturación de Ia lglesia es la integración de la experiencia cris-
tiana de una lglesia local en la cultura de su puehlo, de tal manera que esto experien-
cia no sólo se expresa en los elementos de la cultura, sino que se hace una fuerza
que anima, orienta y renueva esa cultura, creando una nueva unidad y comunión no
sólo dentro de la cultura local sino también como enriquecimiento para la lglesia
universaLtrt39
l3E. Pedro ARRLJPE, Introduzione, en Inculturazione della fede - Saggi interdisciplinari, a cuidado
de B¡rtofomeo Geneno, Ecl. Dehoniane, Napoli 1981, p. 9; l¿nera del P. Arrupe sull'inculnrazíone
(14 ttuggio 1978), en Incullurazione. Conceili, problemi, orientament¡, Centrum lgnaüanum Spiri-
tualitatis, Roma 19903, p. 145; retoma esa definición Ary A. ROEST CROLLIUS, Inculturazio¡e
dellafede: la problematica afuale, en Inculturazione dellafede - Saggi interdisciplbrari, a cuidado
de Bartolomeo Genero, Ed. Dehoniane, Napoli l98l, p. 37. La úaducción es mfa.
Además del Padre ROBST CROLLIUS, muchos otros autores consultados se refieren a esa defini-
ción de la inculturación y la comentan. Por ejemplo Bruno RENAUD, la inculturación de la fe cris-
tiana en lo historia primitiva y en la actualidad, en la inculturación del Evangelio, lV Semana de
Teologfa (La inculturación del Evangelio en Venezuela, marz.o-mayo de 1987), [IBR, Caracas
1988, p. 4l: Jesrls LOPEZGAY, La missione come aiuto scambievolc lra le Chiese, en Chiesa loca-
le e ínculturaüone nella missione, E<1. Missionaria ltaliana/urüaniana University Press, Bologna/
Roma 1987, p. 19.
ú9. Ary A. ROEST CROLLruS. Inculturazione dellafede: la problenatica attuale,en Incultura-
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La inculturación se lleva a cabo en tres pasos o tres momentos que' en palabras
de Mons. 7na enel sínodo de l9'l4,son la t¡ansmisión, la asimilación y la reexpre-
sión. Los retoma, po, e¡emplo, J.Y. balvez diciendo que la incultufación consiste 
en
;,-la prrr"ntoc¡ón ttet *Lantá¡" y los valorys del Evangelio enformas .y términos pro'
proi a, cada cultura, piriáué bfe y vila cristiana de cada lglesia bcal se inserten
de la manera m¿, tnt¡rna yiiii pron n posible en un marco cul4ral determinú;
y es también el nuevo irío,,otio 
"ilt"oi qu' se produce a 
partir de esa siembra' y
ta ¡rueva expresión ¿"t"lrlríali;;;d"" í?:hoábres llanudos a lafe en eI seno de
la nueva ,iltrro donde ta sido sembrado" 'tN
Esos tres pasos o momentos no son estrictamente cronológicos' sino 
que el pri-
*"*ig-u" vigente ur u¡oi¿a, el segundo, y_éste sigue vigente al darse el tercero; en
otras palabrar, po,.,¿r'ii" * t;;;" 
"n "llor 
uná tOgiCa y una cronologfa' sin em-
bargo ninguno de los tres jamás concluye'
Esostextostandensosquecitoaqufmerecenunaampliaexplicación.Nolades-
cuidaré.Peroparaellomevalgodeloquetengoqugdgcirsobreel'sincreüsmoreli-
;i;q"; prometí a¡iba. Esa óonsideración aclara¡á sobremanera el concepto y pro-
ceso de inculturación iJ;**j; ¿ristiano y de la lglesia, sin desligarnos de la preo-
cupación concreta sobre la cultura aymara'
(Viene de la Página anterior)
zione dellafede - saggi interdisciptinari,a cuidado de Baftolomeo Gcnero' 
Ed' Dehonianc' Napoli
ieSt, pp. ll-lZ.Ua traducción es mfa'
l40.CitadoporAchielPEELMAN,L'inculturation'L'EgIiseetlescultures'DesclédNovalis'Pa-
;Jbtt";" tóee, p. I16. La traducción es mfa'
VariosautorescomentanlosFesmomentosdelaev.angeüzaciónquepropusoMo.ns.ZoaenelSfno-
do. Mons. zoa no utilizab.',f,i:ffiññ.it"¡ ¿" il".Jtut"ii<io' sino^quehablabade la indigcni-
zación, contrapuesta a la simple adaptación. E¡trc esos;ñ;;P"}" móncionar por ejemPlo a los
sieuientes: Alfredo MARRANZINI ,Il magistero at tri¡rilAiií" incultu.razione'.én Inculnraziott¿
dllla fede - Saggi interdisii;ti"il'i, t t"i¿io" ¿e sartoloñóo Genero' Ed' Dehoniane' 
Napoü l98l'
o. l4g; Jesús LopEz-cAi:'íl^i¡Liiáll*i, ¿r.ua Cilllá tull'inculuraüo.ne^' en Inculturazione'
concetti, problemi, ori"^rliiiiiüinut tgnttionum $itiilúdt' Roma 19903' op' 18'19; Abbé
rhéoohiré yTLLACA, iiñ|irl 
"'átiiitsTes 
en e¡.iií),'ilniliietizqzione e iutture - Aú det
coniresso rnrerquziorute s"riZir¡iii it-¡iíii.iisú!Éir;,-iJz iñouii ttzL)' tomo 3' Urbaniana
uniüersity press, p,.t. Ar#i;;üí;-li;i'lóid, 
-plzsi.ñ'*;¡s 
B. oroncB,rtv Process of ntcutu-
ration: steps, nuus' troileiiiii;;"rit,'il;;i;: o"a-c"iii" - Foi' iustice et cutture'en Kerysnu
50, Tomo 22,pp. e3-rr3,'ñJl"ü;f üír.ión-stu¿i"JJsr¡n¡ l.üfu"i"ersitv, ottawa 1988' 
pp'
93-95; o también rron"¡, Él ó-lióndstcalft¡ '.ot¡ií'á7'Ei"lliiát 
co^^'nion' Cuhure and
church in the Teaching of pope John Paulll, uruanlaniÜ"i;tity hes$' Roma 1990' pp' 201-
205. Es de norar qu" tUorlr. ó'gdRón * atri6uye 
"t* tt"t-Á"."tttos 
¡ Mons' Zoa' sino que los
toma dcl Padre Rocst Crollius'
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II. QUE F,s SINCRETISMO y DUALTSMO RELIGIOSO¡4|
1. Definición de conceptos
a) Concepto antropológico del sincretismo 
,
En antropologfa cultural, el sincretismo es la sfntesis de dos o más creencias oprácticas religiosas culturalmente distintas, sin preocuparse si esa amalgama es cohc-
r:nte o no, ni si es acepüable o no teológicamente. Adémás la antropológfa considera
el sincretismo como un proceso acabado, terminal, ya que analiza simptemente los
hechos tales y cuales se presentan en un momento determinado, sin preocuparsc para
determinar en qué dirección están evolucionando. Esa sfntesis pu.d. .rr-r4eciiva,
admiüendo ciertas creencias- o prácticas ajenas y rechazando otras. o también puede
ser generalizada, aceptando la totalidad del sistema religioso ajeno, a la vez que man-
tiene simultáneamente e! n19gio sistema religioso. Tanó en 
"i.aso de la síniesis par-cial cuanto en el de la dualidad de sistemal religiosos, la antropologfa se refiere a
esas realidades con su concepto de sincretismo. iampoco ta antiopJtogfa distingue
enre una sfntesis donde se reencuentran "intactos" loi elementos dL cada uno delos
sistemas y otra "sfntesis" en la que esos elementos han sido modificados por influen_
cia generalmente mutua (lo que serfa más bien una simbiosis). como se ve, ra antro-pologfa cultural utiliza un concepto muy amplio de sincretismo y, por otro lado, no
dispone de medios propios para salir de esa evidente ambigüedaá,'ni le conesponde
hacerlo.
b) Breve repaso de opiniones y conceptos
Leonardo BOFF dedica al fenómeno del sincretismo un capftulo de una obra su-ya. Aunque escribe dentro de otra óptica, su raramiento puedeiluminarnos en varios
aspectos, sobretodo haciéndonos comprender que el sincretismo hasta cierto punto es
inevitable en la evangelización. Por supuesto habrá que distinguir aquí si se trata del
sincretismo antropológico o del sincretismo propiamónte reolóftcs. H'2
El Padre Yves CONGAR dice: "EI sincretismo condenable no consiste en tomarprestados términos, gestos o prdcticas de otro culto o aún de otra religión mientras
se sigue fiel al mensaje original. Consiste en mezclar realidades de oiros universos
ll1. Pgl 
-"1 
esq,uema general de mi rratamiento del sincrerismo, véase Louis I.LUzBETAK, TheL'nurcn dnd cultures - New Perspectives in Missiological Anthropology, Orbis Books, New iork1988, pp. 3ffi-373.
ljl:!9t lglelta, carisnu y poder, colección lglesia Nueva 63, Indo.American press service, Bogo-tá 1982, pp. 134-158.
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espirituales con las auténtícas nociones y realidades de la fe revelada, de tal manera
que resulte urut nueva totatidad en la que los elementos cristianos ya no tengan ni su
ierdad ptena ni su papel religioso absoluto". Segrln é1, por tanto, todo otro tipo de
sincretismo no es en sí condenable.la3
Se expresa de forma parecida Antonio GONZALEZ DORADO cuando escribe:
,'La reacción endocultural sincrética ante el nuevo dato acepta eI signo, pero despo-
jándoto de su significado original, siendo sustituido éste por otros significados ances-
-trales. 
Se trata de un mimetismo exterior que puede ser explicado por motivaciones
muy diferentes". Pefo presenta a continuáción otro tipo de fenóme¡o que definiré
más adelante como simbiosis que es propiamente la inculturación: "En la reacción
endocultural sintética, ta cultuia acepta et significado original del dato nuevo' pero
su signo lo incorpora estructuralmente a su propio universo simbólico, originándose
en tidas tas piezas del sistema y en el mismo signo incorporado un proceso de reaius-
tes y modifiiaciones hasta conseguir una estabilidad y utw coherencia de la estructu'
,o íuttuá modificada". Finalmónte, trae el juicio de MARZAL sobre la "sfntesis in-
culturada" que se contrapone al sincretismo: "un sistema único, que es fundamental-
mente cristiano", donde ino se trata de una simple yuxtaposición de dos sistemas in-
dependientes".le
Raúl VIDALES, hablando de la práctica del bautismo en México, feconoce la
existencia de cierto sincretismo: "El pueblo en su experiencia sincrética abarca utn
gama compleja coexistente baio uru misma fornw de retigiosifud: desde los diversas
ior*o, crituratrt indigenistas, atravesando por la gama de formas agrlcolas, hasta'llegar 
a los fenómenos suburbanos y urbanos".r4s
Mons. clm,ulcHE, apoyándose en la manera como se llevó a cabo la primera
evangelización de América Latina (que no sólo lrajo el mensaje cristiano sino mucho
de la cultura vigente en ese tiempo), habla así del sincretismo, refiriéndose más pro-
piamente a la jixtaposición o ¿óUte fi¿eli¿ad religiosa: " Esta acogida de la verdad
de Cristo, acompanáda de expresiones y estructuras culturales, tuvo cottu) resultdo,
en no pocos caios, la existencia de dos núcleos religiosos incomunicados, uno pri'
vado y otro público u ofrcial, o, el sincretismo tan caracturtsüco de América Lati-
143. christianisme comme foi en commc culÍure' en Evangelizzaziorw e culture - Atti del congressoI;;;r*:ii;*¡; ir¡eitdtco ái ttissiotogia (Rottw, 5-12 otñbre 1975),3omo l, Urbaniana Universitv
Press, Ed. Alma Mater, Roma 1976, p.96). La uaducción es mla.
144. Inculturación y endoculnración de la lglesia en América Latir:y,,, en Cotequesis y culturas' Ca-
tequesis latinoameíicana, en Medetlln 60. Bogotá 1990, p. 484 y 520'
145. Ver Sacramentos y relígiosidad popular, en Religíosidad populcr, Equipo SELADOC' Sfgue'
me, Salamanca 19?6, P. 173.
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Bruno RENAUD, comentando cómo la cultura grecorromana y occidental ha si-
do vehfculo de la fe cristiana, dice que Io logró gracias al sincretismo al que se pres-
16: "una vezmás, el bincretismo' del cual el 'cristianismo occidental' ileva la morca
a lo largo de sus etapas sucesivas, es evidente y elocuente (de eilo, podrlamos ofre-
cer muchlsimos ejemplos); pero no tiene por qué ser normativo. No existe una incul-
turación privilegiada. cualquier expresión cristiana es, a su manera, sincretista, y
ryr 9!! mismo, cualquier inculturación tiene que someterse aI tribunal del Evange-lio",to
Por esa raz6ny dentro del pensamiento de todos los especialistas, no hay motivo
por qué tenerle un miedo indebido al sincreüsmo. y por esa misma razón, hay que
saber leer corectamente todas las orientaciones recibidas det magisterio eclesiástico
sobre el tema. Por ejemplo, en las conclusiones de un seminario realizado en l9g9
bajo el auspicio de DECAI-GELAM, se lee que, de un rechazo de las religiones indí-
genas sincréücas fruto de la primera evangelización (de parte de la pastoral de los últi-
mos años), se ha pasado a una aceptación de éstas, pero sin el debido discernimiento
de su sincretismo.l€
En el mismo sentido, la comisión Teológica Internacional nos pone en guardia
contra el sincretismo diciendo: La inculturación que toma la vla del diátogo entre las
religiones no podrla de ninguna manera prestarse al sincretismo,'.14e
un autor que ilumina mucho esta problemática es Mons. Francis GEORGE. An-
te esos problemas que se presentan en el proceso de la inculturación, desa¡rolla tres
puntos y, para cada dificultad, sugiere los correctivos correspondientes:
* Un primer problema serfa una presentación desencarnada y abshacta del cristianis-
mo. Esto llevarfa al docetismo o al angelismo. se corrige mediante una preocupa-
146. Marco de referencia actual sobre la problemótica de Ia inculturación, en Catequesis y cultu-
ras, Catequesis latinoa¡rcricana, en Medellln 60, Bogotá 1990, p. 44g.
l4T. La.inculturqgió1_le-lafe cristiana en la historia primitiva y en la actualidad, en La incultura-
ción de.l Eu_a_ngelio, IV Semana de Teologfa (La inculiuración del Evangelio en Venezuel a, mar:Lo-
mayo de 1987), ITER, Caracas 1988, p. 50, nota l4).
l4t. Yet lncutnración de ta fe por lg gatgqnesls (Conclusiones del Seminario realizado bajo el aus-
picio del DECAf,, e-n Pg-qotl, ñayo29 a ju-nio 2 de 1989), en Catequesis y culturas, Cateqiesis lati-
noanuricatw,en Medellfn 61, Bogotú 1990, p. 136.
lj9.-!er_Lafe.y,la-inculturacíón, en Catequesis y culturas, Catequesis latinoamericana,en Mede-
llfn 61, Bogotá 1990, p. t28.
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ción constante por la antropologfa cristológica: el aprecio y la comprcnsión de lo
humano de la revelación de Crislo, con acontecimientos concretos, fechados y loca-
lizados.
* El segundo problema serfa el sincretismo, un proceso de inculturación truncado.
I¡s Jementos religiosos anteriores o ancestrales son los que tienen signiñcado pa-
ra la fe (a veces póOrfan ser semillas del Verbo), pero no llegan a cristianizarse y
siguen expt"tanáo la religión anterior haciendo del cristianismo una parte de esa
reíigión más amplia. Su rafz es el desconocimiento de lo concreto de la revelación
crisiana. Ese peiigro, siempre presente, invita a no ceffaf el diálogo intercultural'
* El tercer problema es el paralelismo o la doble fidelidad: la cultura acepu y legiü-
miza ta piáctica de ambos sistemas religiosos. Su existencia plantea el problema-de
juzgar tó que realmente exige la convérsión. Para detectarlo, hay que comprobar
-.on-rt.nt.r"nte 
cuól es el slgnificado real de los sfmbolos cristianos tradiciona-
les. l50
Yaen 1976, Manuel MARZAL hablando del catolicismo popular decfa que con
frecuencia éste es sincréüco; y explicaba cómo lo es, sobre todo al cambiar los signifi-
cados originales de los elemeítosiristianos, diciendo: " Este sincretismo nace de cam'
biar ta slgnificación de ciertos ritos católicos actuales por el de vieias,creencias, pe'
ro sobre todo de cierta 'magi4ación' det comportamiento religioso." LuegO explica'
ba en qué consiste la magiio superstición: "los fenómenos que entrañan nwnipula'
ción di lo sagrado, qrrí" realizan sólo con fines utilinrios, por un especialista al
margen del grupo o poro controlar ciertas fuerZas morales o cósmicas sin ninguna
refelencia it ,i*pirto iento personal, puede decirse que tienen una 'orientacün
idgi"o,. En camiio, los fenómenos que significan una súplica a los poderes sacros,
quá ,on celebratorios mát que utilitarios y un fin en sl mismos, que-se realizan por
ína comunidad de creyentei y que tienen uruLclhra implicancia en el comportamien-
to de la persoro, pu"á" deciisi que tienen una orientación religiosa. Pero, a la hora
de analizsr el sifnificado de un-determinado fenómeno, no hay que olvidar que fre-
cuentemente tiene naturaleza simbólica" 't'r
siguiendo con el pensamiento de Manuel MARZAL, ese autof dedica en 1989
todo un artículo al tema del sincretismo, donde retoma su reflexión de un libro suyo
150. Francis E: CEORGE, The Process of Inculturation' Sr¿Pü Rules, Prob!9rys,en Faith, Justice
and Culture - Foi, justice tt' iitiuri, i" tí"rygma Sg,-Tomo 2i, Institute of Mission Studies of Saintp^l-ü"¡-"or¡iy, óiru*u f S8S;i;., i";rltur;ííon and Ecclesial Communion 'Culture and Church
¡;;h" i;r;l¡;á'oj eope nn"'rari ¡¡, Utbanianu University Press, Roma 1990, pp. 221'223.
l5l. Diez hipótesis de interpretación del catolicismo popular ' en Religiosidad popular, Equipo
SELADOC, Sígueme, Salamanca 1976' p. 130).
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publicado en 1985 y reeditado en 1988 (El sincretismo iberoamericano). Se ve allf
más claramente su tratamiento y coincido fundamentalmente con é1. En primer lugar
muestra que el sincretismo ¿s la otra cara de Ia inculturación. Luego explica que, al
entrar en contacto dos religiones, pueden ocunir una de tres cosas: que ambas religio-
nes se confundan en una nueva produciendo una verdadera sfntesis (que yo prefiero
llamar simbiosis); que ambas religiones se superpongan y mantengan su,identidad in-
tacüa, produciendo una mera yuxtaposición (lo que llamaré doble fidelidad o paralelis-
mo religioso); o finalmente que ambas rcligiones se integren en una nueva en la que
es posible identificar el origen de cada elemento, produciendo un verdadero sincretis-
mo (o cristianopaganismo o paganocristianismo). A continuación, puntualiza que se
habla de sincretismo en sentido algo más amplio de la formación del sistema religio-
so como producto de la interacción dialéctica de los dos sistemas originales, dando
como resultado: ya la persistencia de determinados elementos con su misma forma y
significado, ya la pérdida total de otros, ya la identificación de otros con sus equiva-
lentes de la otra religión, ya la reinterpretación de otros elementos. Finalmente, el au-
tor pasa a explicitar el fenómeno de la reinterpretación concretamente en tres casos:
se acepta el rito cristiano pero se le da un significado indfgena; se conserva el rito in-
dfgena pero se le da un significado cristiano; se acepta el rito cristiano pero, a su sig-
nificado original (cristiano), se le añade nuevos significados (indfgenas). 152
Avanzando en mi reflexión, el aporte de Manuel MARZAL merece algunos co-
mentarios:
* Después de delimitar claramente lo que puede ocurrir en ocasión del encuentro de
dos sistemas religiosos (sfntesis o simbiosis inculturada, juxtaposición o paralelis-
mo religioso, o sincretismo), ya que parece tener una connotación peyorativa la ape-
lación de este úlümo fenómeno como cristianopaganismo o paganocristianismo, la
evita y, además, restringe su concepto de sincretismo a las modalidades fenoméni-
cas cómo se va desarrollando el proceso del encuentro de los dos sistemas religio-
sos con la persistencia, la pérdida, la identificación o la reinterpretación. Concluyo
aquf que se podrfa hablar de sincretismo propiamente dicho, por tanto de cristiano-
paganismo o paganocristianismo, solamente si se tratara de un proceso acabado o
terminal. Como no es el caso en América Latina, más vale hablar del proceso que
está en marcha al que se restringe MARZAL.
* En su explicitación del fenómeno de la reinterpretación, MARZAL especifica lo
que puede suceder "en los ritos". No veo por qué tenga que limitar ese fenómeno a
los ritos. Más bien hay que incluir en ese proceso todos los elementos del sistema
152. Véase Manuel M, MARZAL, Sincretismo íberoamericano e inculturación, en Catequesis y
cultums,_calequesis latinoamericana, en Medellln 60, Bogotá 1990, pp. 522-541 pero solire todb
p.523-527.
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religioso que se está elaborando, desde el tercer nivel de la cultura (cosmovisión,
mitós, filosofía o valores, etc.), pasando por el nivel intermedio (organizaciones e
instituciones sociales, etc.), hasta el nivetmás visible de los ritos y demás fenóme-
nos. Además, MARZAL propone, con respecto a la reinterpretación, tres posibilida-
des: rito cristiano con significado indfgena, rito indfgena con significado cristiano,
y rito cristiano con signiñcados crisüanoe indfgena. No veo po.t 
'.é 
no podrfa dar-
se también el fenómeío de un rito (o cualquierótro elemento) indfgena con signifi-
cados indígena Y cristiano.
* Finalmente, aunque el sincretismo propiamente dicho es un proceso acabado o ter-
minal de la mezcla e incorporación deblemen¡os de ambos sistemas religiosos dan-
do como resultado un nuev:o sistema que es producto de ese pr@eso' creo que pode-
mos entender también dentro del conóepto áe sincretismo la yuxtaposición o doble
fidelidad reügiosa, excluyendo teológicámente del concepto sólo el fenómeno de la
simbiosis inóulturada. Hago estas precisiones porque hay autores que proponen
proscribir de nuestro u*.b-ul*io el concepto de sincretismo que es demasiado im-
;;;;; ambiguo.r53 Creo que el concepto y término es muy útil con tal de que
lo definamos claramente.
c) Concepto teológico del sincretismo
Todos los testimonios anteriores, asf como muchos otros que podrfa aducir, nos
demuestran en primer lugar que el sincretismo es inevitable: el mensaje cristiano no
sólo viene envuelto en el-ropaje cultural del evangelizador, sino quc reviste también
otro ropaje cultural consistenté en las mismas culturas blblicas que lo han vehiculado
y tu, 
"uttur^ 
o subculturas que lo han vehiculado en el curso de la historia de la lgle-
,iu. Aunqu" se comunique di manera adaptada en un diálogo intercultural, sin embar-
go ri"*pi" requerirá qúe se distinga entré lo que proviene de la cyllrya del evangeli-
zador de lo que es propiamente efmensaje cristiano transcultural. Y en segundo lu-
gar, ese meniaje siémpre será recibido désde los parámetros culturales del evangeli-
iando y por tanto revestirá esos nuevos elementos culturales'
Pero en toda esa problemática, se tfata de ver qué es lo que es admisible y qué es
lo que debe ser eliminado. En ese sentido, ya expliqué quc el sincreüsmo antropológi-
co no tiene por qué entraf en esas distinciones. En cambio, en teologfa el concepto de
sincretismois mucho más restringido y más preciso' se refiere solamente a una com-
binación de creencias y prácticas qucson teológicamente incompatibles entre sf, o
r"u 
"t .nilur 
y precticáiincompatibles con el mensaje cristiano, y considera que se
153. Cfr. por ejemplo Hans van den BERG, Ia tierra no da asl no mós ' Ins ritos agrlcolas.en.la
,-ri¡e¡ai aL-t"i'áyl,ilra-cr¡st¡iil,laÍn emer¡"an Studies, SEDLA, Amsterdam 1989 (tesis docto'
ral), pp. 198-201.
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trata realmente de sincretismo sólo cuando se da en un proceso acabado o terminal.
Teológicamente, el sincretismo como producto acabado, cuando se da y si es que se
da, es inaceptable por ser una forma de cristianopaganismo. pero, en cuanto que signi-
fica una etapa en un proceso inacabado y no terminal, el sincretismo es algó inevita-
ble porque refleja leyes psicológicas relacionadas con el cambio cultural. En este sen-
tido, podemos admitir que toda práctica del cristianismo es sincrética ya Que la con-versión al Evangelio (que es un proceso de cambio cultural) no acaba sino con la
muerte.
Por otro lado, la teologfa distingue entre el sincretismo propiamente dicho, en clque permanecen relativamente "intactos" los elementos de la ótra religión y los del
crisüanismo, por un lado, y por otro lado la sfntesis más propiamente llamada simbio-
sis' en la que los elementos de la religión ajena al cristianismo han sufrido un cambiopor influencia del cristianismo, y los eleinlntos del cristianismo han sido enriqueci-
dos por una expresión y vivencia cultural local, resultando de allf una ,,nueva creatu-
ra", o sea una tercera realidad. Esto es propiamente la inculturación: un cristianismo
auténtico y ala vezcultural y local.
2. Thatamiento pastoral del sincretismo
a) Sincretlsmo como etapas de un proceso de purificación
Las amalgamas sincréticas son un proceso muy normal en el cambio y crecimien-
to cultural. Dios no rechaza a los que están en proceso de purificación por no ser arínpuros, sino que sólo rechaza a los que rehúsania purificac-ión lcuyo proceso sincréti-
co es terminal). Aunque no se deba dejar pasar componendas, aóomodos o recortes
del cristianismo, sin embargo hace falú tomar una actitu¿ positiva hacia el sincretis-
yo. Hay que mirar el proceso como el de quitar ras impurizas de un metal precioso.
I,a conversión es una purificación constante. por lo demás, una lglesia libre de todo
sincretismo es una esperanza escatorógica, no es una realidad actull. Además, el sin-
cretismo es frecuentemente un indicio de necesidades humanas y exige respueshs a
verdaderos vatores humanos, como por ejemplo el aprecio ¿e tó trañic¡ones de los
antepasados. Finalmente,.el sincretismo puedé proporiionar importantes puntales pa-
ra una estrategia evangelizadora: puede ser un puénte y un acélerador en el procóso
aculturativo de modos y creencias no cristianasl modos y creencias cristianas. En el
momento de Dios y con sl ayuda, la lglesia peregrina llegará a su destino y será per-
fecta como es perfecto el padre celestial (Mt:5,4g).
b) Duallsmo religioso
En el caso de una dualidad de sistemas religiosos (doble fidelidad religiosa, yux-
taposición, etc.), ambos sistemas funcionan uno al lado det otro, paralelamente. por
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lo general, el sistema tradicional sirve más bien para el trato con los asuntos "inter-
noi" de la comunidad, mientras que el sistema cristiano prevalece en los asuntos pú-
blicos: en las relaciones con el gobierno, con la misión de la Iglesia y la Iglesia mis-
ma, con lOs residenteS extranjeros y "Cristian95". En lo privado, nO Se toman ChanCeS
o riesgos y se utilizan frecuentemente ambos sistemas: por ejemplo, en la enfermedad
graue, se llama al médico y luego al curandero o al hechicero, al sacerdote católico y
luego al "sacerdote" tradicional. El curandero y el "sacerdote" tradicionat pueden in-
cluso prescribir rituales del sistema cristiano paralelo.
En ese dualismo, se dan diferencias apreciables: o bien ambos sistemas se siguen
de manera pareja e igual; o bien uno de los dos sistemas predomina, conservando ele-
mentos deiotró. Si predomina el sistema cristiano, el trato pastoral es el mismo del
sincretismo propiamente dicho: paciencia y tolerancia en el proceso de purificación.
Asimismo, si predomina el sistema tradicional pero está siendo sacudido por proce-
sos aceleradoJy generales de cambio (revisión de fondoporreajustes necesarios)' el
trato pastoral 
"i tamUién el del Sincretismo, 
pero con algo más: el cristianismo puede
ser muy bienvenido como solución a los problemas culturales que se pfesentan.
En cambio, si predomina el sistema tradicional pero de modo tan identificado y
estabilizado con el resto de la cultura que deja la impresión de que el grupo "tiene
que dejar de ser lo que es" para poder ser cristiano, entonces hace falta un nuevo
anunció, una nueva evangelización, más acorde con la cultura y Con una teologfa ac-
tualizada que presente el mensaje como algo que sirve en todos los ámbitos de la vi-
da (actual y terrena, así como futura y escatológica). Lo contrario equivaldrfa a sqlo-
ner que la 
-evangelización 
de la cultura es imposible, además de irracional, cosa ina-
ceptáble. Además, aquí hay que puntualizar que la conversión, fenómeno inherente a
la misma recepción del mensaje criStiano, es un pfoceso que nunga acaba. EstO vale
para todas las culturas: tanto la del evangelizador como la del evangelizando' En este
ientido, hay que ser frecuentemente contracultural: hay que ser desviantes culturales.
No se trata dé pasar de un rechazo de las culturas y una imposición de otra cultura
(fenómeno quJse dio en buena parte en la primera evangelización) a una aceptación
ciega de absolutamente toda la cultura, sino de una fecundación evangélica de la cul-
$rá, lu que en su momento exigirá necesariamente no pocos fecorües. Ninguna cultu-
ra es peñecta, todas necesitan perfeccionarse, por tanto purificarse, convertirse' Pero
esa cónversión no destruye la cultura, sino que la potencia. l5a
154. En este sentido Ary A. ROEST CROLLIUS dice que no se trata,de pasar de. un particularismo
occidental a otro paticúlarismo. Véasc P¿ r una teologia pratlcq lell'lncylurazione, e¡ Incultura'
iliiá. óirirn¡, pí'iUte^t, orientamenti,Centrum lgnaíianum Spiritualitatis, Romr 19903, p. 43.
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c) Aplicación a la culh¡ra moderna
Aquf, merece la pena una digresión para mostrar que estos principios pastorales
no nos sirven solamente para sincretismos o paralelismos religiosos de religiones tra-
dicionales ancestrales con el cristianismo, sino que tienen una aplicación muy actual
en el caso del "cristianismo" occidental de la sociedad modcrná tecnológica. En esa
sociedad, se detecta fácilmente toda esa realidad sincrética o también paralela y dual.
Se olvida el primer mandamiento dando vigencia a los dioses del hedonismo. del cien-
tismo, del positivismo, dcl individualismo, del comercialismo y del materialismo. Se
rechazan o se pasan por alto el pecado, el infiemo y otras "verdades" como la comu-
nión de los santos, la pecaminosidad del sexo extramarital, el abuso del alcohol, el
dla del Señor, etc. Se aceptan tranquilamente los males del capitalismo (egofsmo, des-
preocupación por los explotados y por las economfas --o más bien las no-econo-
mfas- del rercer Mundo). se traga inconscientemente la "revolución sexual" (homo-
sexualidad como algo normal, bueno, saludable, asunto de opción; cohabitación o
concubinato como una alternativa para el matrimonio; pornografía; educación sexual
consistente en evitar el embarazo y las enfermedades venéreas), el conducir vehfcu-
los inesponsablemente matando a personas; el aborto; las muertes producidas por las
drogas, el boxeo, los suicidios, etc. y esto sin mencionar la tranquiiidad con la que se
miran los problemas graves y planetarios que se avecinan o ya Lstán presentes en el
campo de la destrucción del sistema ecológico, del armamento con la amenaza del
holocausto nuclear y sus enormes gastos, de las guerras (guerra del Golfo), etc. No se
trata de infracciones ocasionales a la "ley", sino que ya no existe ley. y, al mismo
tiempo, se profesa ser cristiano. Esto es todavfa poco, comparándolo con frecuentes
actitudes con las que incluso se manipula el cristianismo pretendiendo justificar todo
esto con el mismo Evangelio (caso de la guerra del Golfo y su justilicación por predi-
cadores evangélicos, frente al silencio de ciertos sectores del mismo liderazgo iatóli-
co en evidente oposición a las expresas intervenciones pontificias sobre el tema, aca-
lladas por la prensa internacional manipulada por el poder occidental).
d) actitud pastoral ante eI sincretismo y su iluminación desde ra antropología
Desarrollo en seguida el tratamiento teológico-pastoral dcl sincretismo y de la
dualidad religiosa.
El problema se debe enfrentar de la misma manera como se enfrentan los cam-
bios culturales en general, valiéndose de los conocimientos adquiridos referentes a la
dinámica cultural, a los tipos de cambio cultural, a tos procesos de cambio y a los fac-
tores de cambio. Pero tienen una utilidad muy particular los conocimientos que se tie-
nen en lo que se refiere a la aculturación y la integración cultural.
Hace falta distinguir entre los procesos y los contenidos. Se dan contenidos teoló-
gicamente inaceptables, los que no se pueden sancionar como proceso finalizado: el
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Evangelio no puede recortarse ni acomodarse, sino que tiene prioridad sobre la cultu-
ra. O sea, cuando se trata de lo esencial de la fe, la comunidad cristiana debe esforzar-
se en cristianizar la cultura (sus contenidos) antes que en culturizar el Evangelio
(cambiar el Evangelio).
Si se trata de procesos intermediarios o integradores (no acabados), hay que te-
ner paciencia y tolerancia, sin ir hasta aprobar o animar creencias y prácticas no cris-
tianas. Si se trata de procesos terminales o finalizados (acabados), la actitud pastoral
debe ser la misma que se prescribe en el caso de los contenidos inaceptables.
Cuando alguna práctica (ceremonia, rito, gesto, etc.), aunque muy significativa
culturalmente, tiene una referencia clara a contenidos inaceptables (paganos), esa
práctica debe evitarse a todacosta. Después de muchos años de evangelización, la
misma práctica o expresión religiosa podrfa perder su connotación y significado paga-
no y entonces, en algún caso, podrfa servir para una expresión cristiana. Sin embar-
go, no se la puede emplear sino con mucho cuidado y después de un serio discerni-
miento y un diálogo y consulta exhaustiva con los integrantes de la cultura local evi-
dentemente cristianizados, con el fin de no confundir a la comunidad dejándole enten-
der que el cristianismo es lo mismo que el paganismo (por más que scpamos que tam-
bién los "paganos" puedan salvarse). Sobre este tema marginal pero muy irnportante'
me permitiré al final de este apartado una digresión en la que aduciré el testimonio de
varios teólogos.l55
Un ejemplo de un eror pastoral ineparable en es¡c senüdo serfa el de la "concele-
bración" eucarística del sacerdote católicojunto con el "sacerdote" aymata (el yatiri)
de la wilancha. Tal "concelebración" católica es tan grave como si el sacerdote católi-
co fuera a "concelebrar" la wilancha con el yatiri. Realmente, ésta es la manera ideal
de fomentar un sincretismo de todo punto de vista inaceptable, además de confundir
de manera casi ineparable a los que desean sinceramente ser auténticos cristianos.
155. Sobre una prudente reincorporación de expresiones o formas ancestrales, André SEUMOIS ac-
lara lo siguienté: en el proceso de la inculturación, habrá por lo general. un primer momento en que
los neófiios rechazarán elementos, formas y expresiones culturales propias que les parecerán incom-
patibles con el cristianismo e irremediablemenle vinculados con el paganismo anterior. Será el mo-
mento de la experimentación de nuevos modelos inspirados por la fe, aunque conformes con el g9-
nio autóctono.'Pero luego habrá un segundo momenio donde esos modelos nueros podrán re¡sumir
por su cuenta ciertas exóresiones o formas ancestrales ya disociadas de su significado Pagano o ¡un-
Liquo. El autor sique ex;licando que en la inculturación no se trata dc revestir el crisüanismo de apa-
rie-ncias autóbtonás, sinó de transfbrmar y perfeccionar la vida espiritual de la gente, Tbmpoco s€ tr8'
ta de sometcr las culturas al régimen cristiáno: ellas tienen su funtión y razón de se¡ sin el cristianis-
mo y no hay derecho de instruinentalizarlas o manipularlas. Finalmente el sutor sig.ue describiendo
cómo se crístianizan las culturas, haciéndose ellas permeables, buscando su equilibrio en diálogo
con el crisüanismo. Cfr. André SEUMOIS, Significato e liniti della'cristanizzaziottc' delle culture,
en Evangelizzazione e culture - Ani det Congiesio Intertuziotwle Scientifico di rylt:ytoery !\qyg,
5-12 ottóbre 1975), tomo l, Urbaniana Univórsity hess, Ed. Alma Mater, Roma 1976' pp. 12l'126.
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En los procesos integradores, además de no aprobar creencias o prácticas no cris-
tianas, hay que hacer todo lo posible para que esos procesos no se vuelvan termina-
les. Mediante una sólida educación religiosa y una sana estrategia pastoral, la comuni-
dad cristiana debe desafiar a sus miembros a trabajar para una tótal eliminación de
los contenidos no cristianos incompatibles. Esto se hace en una dialéctica tripolar en-
trela tradición local (cultura), la tradición universal de la lglesia (comuni6n eclesial)
y el Evangelio. Pero se trata de una dialéctica, no de un edlcto: las necesidades y los
ideales del pueblo, frecuentemente velados en el sincrctismo, deben ser escuchados,
elaborados y utilizados como puntales hacia el Evangelio.
con todo, queda mucho que se desconoce de la dimensión humana de Ia conver-
sión, sobre todo en el nivel inevitable del subconsciente. Incluso después de una au-
téntica,conversión, podrá seguir vigente algo de sincretismo o dualidad religiosa. El
recuerdo y el deseo de las ollas de carne de Egipto volverá a ser una tentación peligro-
sa incluso después de la milagrosa travesfa del Mar Rojo. Una actitud absolutamente
nueva irá creciendo a medida que la lglesia peregrina vaya subiendo por el camino
rocoso y diffcil de su destino. El problema del sincretismo y de la conversión nos co-
Ioca en una lucha constante. como lo dice san pablo en Efesios 4, lT-24,debemos
abandonar nuestro "modo de vida anterior y el hombre viejo que se deteriora en la ilu-
sión y el deseo, y adquirir un nuevo modo de pensar". Dóbsmos "revestir el hombre
nuevo creado a imagen de Dios, cuya justicia y sanüdad ha nacido de la verdad',. El
sincreüsmo es parte de la lucha contra el pecado y la imperfección humana, parte del
proceso de conversión.
El sincretismo es universal y afecta a todo encuentro entre dos religiones y cos-
movisiones distintas. Es uno de los principales desafíos de la lglesia, no sólo én los
"pafses de misión", sino también en occidente. FrecuentementJse disminuye la gra-
1e{ad y complejidad del problema como que se debiera únicamente a la ignorañcia
de los cristianos aribuida a una falta de instrucción adecuada, como si la solución re-
sidiera en predicar, enseñar... y esperar. A veces el consejo que dan los veteranos a
los novatos se reduce a una palabra: ¡Paciencia! Pero el cambio cultural es un proce-
so mucho más complejo que el de hacer comprender a otro. Es evidenfe que las creen-
cias y prácücas teológicamente inaceptables no desvanecerán por ta sola paciencia o
por el deseo del evangelizador. A menos que se haga algo máspositivo para orienta¡
o encauzar el curso del proceso sincrético, el resultado será infaliblemente el de un
proceso acabado.
Una primera medida que hay que tomar es la de estudiar la historia del cambio
cultural producido en el sincretismo resultante. Esa labor se realizamás cientffica-
mente con la ayuda de un historiador profesional que üene un agudo sentido del deta-
lle y la proporción, y el hábito de interrelacionar los acontecimlentos con sus ocasio-
nes y sus causas. En ese estudio, se debe prestar mayor atención a cómo ha funciona-
do el "principio de selectividad", según el cual una sociedad ha seteccionado, entre
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muchas posibles, las innovaciones que eran más compatibles con su cultura y sobre
todo más compatibles con sus premisas, actitudes y metas de fondo, su alma El predi-
cador y educador eclesial no sólo debe proclamar el mensaje, sino que también debe
orientar el proceso de selección que se opera en las mentes y los corazones de sus
oyentes. Estos oyentes a veces seleccionan elementos relativamente menores del men-
saje y los enfatizan, mientras dejan a un lado aspec8os realmente importan0es. Como
resulüado, lo esencial se mantendrá como algo sólo periférico en su vida, mientr¿s los
aspectos menores, que ofrez,can mayor atractivo y mayof coherencia con sus modos y
valores tradicionales, pasarán a ser centrales y exageradamente enfatizados. Hace fal-
ta gastar más tiempo y esfuerzo subrayando y comunicando los aspec0os más impor-
tantes del mensaje, aunque culturalmente menos atractivos. De otra manera, las velas
y el incienso se volverán más importantes que la Eucaristía y la Escritura, las mandas
y promesas más importantes que el Decálogo, el crucifijo y las imágenes "milagro-
sas" más importanües que la Muerte y Resunección de Jesús, el Santo Patrón y la Vir-
gen María más importantes que Dios, y el primer mandamiento se tomará en cuenta
olvidando el segundo Mc 12, 3Os).
Asimismo, una reinüerpretación sin cauce llevará inevitablemente al sincreüsmo.
Por más clara que sea la presentación del cristianismo, el mensaje será filüado a tra-
vés de la estructura e inventario cultural tradicional y su mente subyacente. Aunque
el catecismo, el Credo y el Decálogo puedan ser recitados a la leüa, sus significados
serán reinterpretados a veces incorrectamente, a menos que el educador esté guiando
la reinterpretación. La metodologfa clave consiste en menos exposición y más escu-
cha, menos respuestas prefabricadas y más observación y discusión.
Una de las razones más comunes para el sincretismo y la dualidad religiosa es eI
hecho de que frecuentemente las innovaciones no cumplen las funcione.s de los mo-
dos y valores tradicionales desplazados por el mensaje evangélico. Si no se encuen-
tran sustitutos funcionales cristianos satisfactorios, no hay que esPerar que la poliga-
mia, ta magia negra, los encantamientos supefsticiosos, el vudú o cualquier otra nece-
sidad no cristianá profundamente senüda pueda ser sustituida por creencias y prácti-
cas cristianas. Por ejemplo, en algunas culturas, hay una gfan necesidad de exorcis-
mo y curación por la fe y no siempre se encuentran sustitutos cristianos. La piedad o
religiosidad popular se descontrgla a veces y se vuelve sincrética, no porque no se
hayan fijado bastantes reglas, sino porque hay una necesidad sentida de una salida
más espontánea para el sentimiento religioso que la que se perrrite generalmente en
los oficios estrictamente linirgicos.
La Iglesia no sólo debe guiar la selección, la reinterpretación y la ramificación
religioso-cultural, sino que también debe responder a las necesidades profttndamente
seniidas del pueblo. Entra en juego aquí el análisis social de esas carencias. Una reli-
gión elitista o culturalmente absracta (o neoiluminista) sólo podrá animar formas no
ieológicas de piedad popular, un retorno a modos precristianos, a cfeencias y prácti-
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cas no cristianas prestadas de las sociedades vecinas o del neopaganismo moderno.
La formación cristiana, por tanto, no debe dejar de tomar en cuenta las preocupacio-
nes o inquietudes básicas como son la necesidad de descanso o recreo, las inquietu-
des por las cosechas y la crianza de los animales, por las enfermedades, los teffemo-
tos, los temporales, los vecinos amenazantes y los espfritus malos siempre presentes.
Al lado de la liturgia formal, se requieren oportunidades para una exprgsión religiosa
significativa, tal como la religiosidad y las devociones populares teológicamente sóli-
das.
Digresión: salvación universal, diálogo y misión eclesial
Aunque los paganos o los miembros de las religiones no cristianas puedan salvar-
se, Maria.susai DHAVAMONY nos advierte que no es lo misino salvarse en otra reli-
gión (el hinduismo, por ejemplo) qué en el cristianismo. En las páginas siguientes,
explica que la Iglesia es el órgano universal de la salvación mientras el hinduismo
posee un camino hacia Dios y encierra las semillas del verdadero camino, las semi-
llas del Verbo.ltr
George NEDT NGATT, escribiendo también sobre la inculturación en la lndia,
dice en este sentido que "Cnsfa podrla desvanecer, acabar como el último llegay'o
en el rico y variado panteón indio, si la inculturación se dejara libre para obrar sin
moderaciones I discemimiento" .rs7
Albert-Joseph NAMBIAPARAMBIL describe experiencias cle un profundo diálo-
go entre cristianos, musulmanes y budistas en la India, del cual todos salen "reconver-
üdos" a su propia fe.l58
Sin embargo, a veces me parece que los cristianos desempeñan mucho esfuerzo
para conocer y apreciar las otras religiones, algo tal vez necesario para reparar los
elro¡es del pasado, pero no parece haber el mismo esfuerzo de los demás por conocer
y apreciar el cristianismo; me pregunto a dónde va tal diálogo; y más allá del diátogo,
156. Cfr. Hínduism and Christianity, en Evangelízzazione e culrure - Atti del Congresso Intemezio-
nale Scientifico di Missiologia (Rona, 5-12 ottobre 1975), tomo 3, Urbaniana University Press, Ed.
Alma Mater, Roma 1976, pp.l58-159.
157. Cfr. Il processo e i problemi dell'inculturazione visti dall'est, en Inculturazione. Concetti, pro-
blemi, orieüam¿¡li. Centrum Ignatianum Spiritualitatis, Roma 1990(3), pp. 108-109. La traducción
es rifa.
158, Church in lndla - Dialogue in Progress, en Evangelizzazione e culture - Atti del Congresso In-
ternazíonale Scientifico di Missiologia (Roma, 5-12 ottobre 1975),tomo 3, Urbaniana University
Press, Ed. Alma Maler, Roma 1976, pp. 262ss.
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¿qué de la evangelización? En ese sentido, Kongolawe JULIAN insiste 
en la "encal-
nación,, del cristianismo en las ceremonias ancestrales africanas, pero no explica do1-
á, 
"nt 
u la purificación, etc., prácticamente confundiendo el crisüanismo con cual-
quier otra religión.l5e
Michael L. FITZGERALD, dando ejemplos de la adaptación cultural y litúrgica
del cristianismo en ambientes islámicos, parece caer en el mismo error: me parece
qur, 
"n 
cierto sentido, se exagera; hay como una tendencia solapada a ceder en todo'
i ¡u""rr" iguales, a diluir lo Jspecífióo, a reconocer lo de los demás callando lo pro-
pi" 
" 
r"¿,rJi¿ndoio a fo u¡"nolutf se hace el peor servicio a la fe, no cuestionando a
nadie, no atrayendo u nuái" ni por curiosidaá; ya lo hay testimon"io de fe ni diálogo
sincero, ya que éste exige manifestar sinceramente lo especlnco"""
Asimismo J.K. KADOWAKI presenüa teorfas extrañas sobre el zen y la oración
cristiana, adoptando uUi"rtu*"nie la teoda rahneriana de los "cristianos anóni-
¡¡95".1 6 t
PhilippeDELHAYEatribuyegse!iPo.deconfusionesaunacrisisdeidentidad;
lo expresa así: " Nuertii"i¡t* ¿" identiiad ln alcanzado ese nivel de ridículo de que
,oii'to que hace ta lglesia de Dios se considera malo y todo lo,que se sustrae 4 3u
fn¡tiu"náo visible ,, ó:b¡rto de admiración " ' 
.Y agrega 
que' si a los cristianos se nos
iló";" el perdón al coinienzo de cada Eucaristfa porque somos pecadores, no se pue-
de pensar que los no-cristianos están exentos Oe cutpaya t::^tL'f" privados 
de los
sacramentos, de la Palabra y de la solicitud pastoral de la lglesla""'
Con esas actitudes blandas e indefinidas, está en juego toda la misión de la lgle-
siayseadoptalateorfadelos,,cristianosanónimos''impugnadaportantosautofes.
159. Cfr. Evangeliuazione e culture - Atti del c,ongresso Intertuziotule scientifico 
dí Missiobgia
(Roma,5_12 onobre lgls),tíiilá, uiü."i."u university kesr, Ed. Alt. Mater, Roma 1976' pp'
5lss.
160. cfr, christian Liturgy in an Islamic cory-ext, en-Evong,eli?zazione e culture 
- Atti del congres-
so rntenazionate Scienti¡c'o'á'Mi;;i;üü; $;;;'-s:ii á\ii¡i i97s),to^o 3' Urbaniana Univer-;li ñ;;, Ed. Alma Maicr, Roma 1976, pp' 248ss'
16l. cf¡. , Hermeneutics' of the Koan and the Bible, en Evangelizzazione e cuhure ' Atti del 
con'
presso rnrernazio,ute scieltifio'ii üúA;g;!1i,it)s-il "iiiui isTs)'¡omo 3' Urbaniana Uni-i;;;ity ñt., Ed' Alma Matér, Roma 1976, pp' 2l4ss'
162. Cfr. Pluralisme culturel et pluralisme théologi.que, en Evangelizzazione. 
e. culture - Attí del
con'resso rnternazionate'i;;r;;tfr;; i;M:ú!üíiiífri{i,ir, s12 oítobre 1.e75),tomo l, urbanianaÚ;i$*li; ñilr.,iü. Ár'n. irr.iií, norr 1e76, p:154. La traducción es mfa.
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Por ejemplo Eraldo QUARELLOT63 la cuestiona seriamente; Manuel GUERRATól
la critica; Prudencio DAMBORIENA @upa una buena proporción de su obra criticán-
dola y relativizándola segrin ha sido adoptada por distintos ¿¡1¡¡gs. 165
Pese a estas observaciones un tanto negativas sobre la teoría det cristianismo anó-
nimo, vale la pena presentar más detalladamente en qué consiste y a qué problemas
teológicos pretende responder. 16
Karl Rahner dio un apofe imporüante a la teologfa de la historia de la revetacióny salvación aplicada a la problemática del valor inrinseco de ta religiones no cristia-
nas. su postura se fundamenta en su comprensión de la revelacióñ y la gracia, asf
como en su antropologfa y 
-su 
cristologfa. En el pasado la revelación ie enlendió pri_
mariamente como un depósito de verdádes dadai y hansmitidas por medio de la lgle-
sia. En ese modelo de revelación, todas las verdades necesarias ie conocfan desde lapredicación de Jesús y se enhegaban a las generaciones posteriores por medio de los
apóstoles y la lglesia. Junto con ese enfoque, se insiste 
"n 
qu" la revelación explfcita-
mente crisüana es constitutiva de la salvación: sin esa renélaión en cristo, no puede
haber conocimiento salvffico de Dios ni fe sobrenatural.
Rahner hace una distinción entre revelación atemáüca y revelación temática, en-
tre revelación transcendental y revelación categorial. La rávelación es atemática en
cuanto que se experimenta no como un objeto denho del mundo, sino en cuanto hori_
zonte en el cual el mundo de hecho se encuenta bañado. La revelación atemática con-
siste en que Dios habla y se comunica desde denno del mundo. Es atemática en cuan-
to que sc conoc€ implfcita y existencialmente antes de poder captarse explfcita y con_
ceptualmente. Dios está presente como revelador en las profundas experiencias del
creyente y de la comunidad creyente. Bsa revelación transcendental cdxiste y es co-
extensiva con la historia del mundo y del espfritu humano. Se refiere a la gratuita(graciosa) autodonación divina concedida sijmpre y en todas partes a cada lersona
f6l. Cfr. Mo¡ale *istiatue culture,LAS, Roma 1929, pp. ?0_Zl.
l-l qft El cr.istianismo y las.ospiraciones terrenas y ultraterrenas de los no cristianos durante
?s.prircros-siglos de ta Islesia, ey pyangeliuazione2 curture - ii¡¡ ¡;¡ -C;;;r;;. lnternaüonarescientifrco di btissiorogiaqgry!, s-tz otíobi liiii,to^o2, urbaniana uniicrsiiy hcss, E<t. Ar-ma Mater, Roma 1g76, pp.lZ-ll,nota 64.
165. cfr. La salvación en ras rerigiones no cristianas,LaEditoriat catótica (sAC), Madrid 1973.
1616. Muchfsimos autores tra¡an de-esa teorfa, sea adoptándora y complcmentándora, como lo men-cionaré más edelanre, sea criücándota o,""¡o¡"Jóir1'E*ro sijnifica';ue¡ñ ñ;"e teniendo sutlfn 99J..-y no se puede despacharla como irrelevanti. oaspuZs ae pril;nird; il;"rente, indica-ré las dificultadcs que susciti enla teologfa 
".tol¡"r. i.ra és" pr"rint""io", -"C"¡.e a Lucien RI-CHARD, what are-thev nving about énfri á^¿ lia refigiois?,paurist presslñew yoru Ram-sey 1981, W.29-35.
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como su más profundo centro de existencia, quiéralo o no, acéptelo o no.
La revelación histórica, en cuanto expresada en la Sagrada Escritura'y la tradi-
ción, es un acontecimiento dentro del mundo, que sirve para representar explfcitamen-
te la realidad de la "graciosidad" de ese horizonte ya implfcitamente conocido como
empapando el mundo. Por tanto hay una historia universal de la salvación que coexis-
te con la historia de la humanidad. Debido a esa presencia divina universal, la vida
humana puede vivirse en la esperanzay la confianza, o sea en una confianza precon-
ceptual fundamental que se üene en el valor de la existencia.
En esa comprensión de la revelación, se concibe como fundamental la compren-
sión que tiene Rahner de la primacfa de la voluntad salvffica universal de Dios y de
la universalidad de Ia gracia. Segrin Rahner, la voluntad divina de salvar a todos los
hombres consiste en su voluntad de dane él mismo a cada hombre dotado de faculta-
des espirituales. La salvación, por tanto, no es esencialmente un don creado, sino
Dios mismo; implica la autodonación de Dios y la posibilidad que tiene el hombre de
recibir ese don. Para poder ser universal, la realidad de la gracia debe ser anücipada
por la estructura del hombre, por su apertura y capacidad de recibirla,
La autodonación divina penetra hasta las úlümas rafces de la persona, hasta sus
profundidades más interiores, reorientándola radicalmente hacia la presencia inmedia-
ta de Dios. Provee a la naturaleza humana de un dinamismo hacia dentro de sf y una
tendencia última hacia Dios mismo, un modo de ser insertado en la naturaleza huma-
na que resulta ser un elemento permanente de su modo de ser espiritual, como una
fuerza viva siempre presente, sin que interfiera el hecho de que la persona lo ac€pte o
lo rechace. Ejerce un influjo radical sobre el desarrollo último de la existencia de la
persona en cuanto espiritual. La transcendencia de la persona en cuanto espiritual no
se presenta como un sector separado de la vida humana por encima del contexto histó-
rico en el que ella se encuentra. La llamada a compartir sobrenaturalmente la vida di-
vina determina ontológicamente la naturaleza de cada ser humano.
La revelación categorial sólo puede aceptarse y crcerse si tiene una conexión pre-
via con la mente humana. Un mensaje que fuera totalmente extfnseco a la vida huma-
na no podría ser acogido. Los hombres pueden crEer en el Evangelio sólo porque éste
corresponde a la realidad redentora que ya hace parte de sus vidas. Rahner habla aquf
de la palabra interior que se dirige a los hombres en su historia concreüa y los invita a
la fe. La palabra exterior, la revelación categorial, es crefble porque corresponde a la
palabra interioi que Dios pronuncia en la vida de los hombres.
Esa palabra interior, ofrecida a todos, no es meramente interior o individual, sino
que se exterioriza y toma formas sociales e históricas, toma las formas de las religio-
nes. Existe la posibilidad universal y constante de que los hombres establezcan una
relación salvífica con Dios, y esa relación se encuentra en las disüntas religiones par-
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ticulares que se dan en distintos lugares y tiempos. No se puede exigir de los no cris-
tianos que establezcan una relación salvffica con Dios fuera de la religión que les está
socialmente al alcance.
En cuanto instituciones, las religiones del mundo deben considerarse como me-
dios para establecer la relación correcta con Dios, y como que están positivamente
incluidos en el plan divino de la salvación. Hace falta deshacerse del prejuicio de te-
ner que enfrentar las religiones con el dilema de que, o bien provienen de Dios en to-
do lo que contienen y asf corresponden a la voluntad divina y a su providencia positi-
va, o bien son meras construcciones humanas.
Según Rahner, el cristianismo no confron[a a un miembro de una religión no cris-
tiana como a un mero no cristiano, sino como a alguien que puede y debe ser conside-
rado ya como cristiano anónimo. Rahner interpreta las religiones no cristianas y al
individuo no cristiano como determinados por una situación de cristianismo anónimo
o implícito. Y lo hacc manteniendo la sobrenaturalezade la fe y el carácter cristiano
de la salvación.
La teorfa se desprende de dos hechos: primero, la posibilidad de la salvación so-
brenatural y de la fe respectiva concedida a los no crisüanos, aunque nunca se hayan
hecho cristianos; y, segundo, el hecho de que la salvación no se pueda conseguir sin
referencia a Dios y a Cristo, ya que, en su origen, historia y cumplimiento, debe ser
salvación tefstica y cristiana. El cristianismo anónimo tiene quc ver con el contraste
enhe la experiencia de Dios reflexiva o temática y la experiencia de Dios no reflexi-
va o atemática, una distinción que indica disüntos grados de autoconciencia.
Para Rahner, la posibilidad universal de la salvación no hace insignificantes las
formas doctrinales e institucionales. Mientras la gracia salvífica divina está presente
en toda la historia humana, existe también una historia de la salvación en la que esa
gracia salvffica se expresa en palabras e instituciones. Lo que significa el cristianis-
mo anónimo es que Cristo y el cristianismo son, desde una perspectiva, las manifesta-
ciones de una posibilidad que en principio está presente en todas partes, y desde otra
perspectiva, los instrumentos por los cuales esa posibilidad universal puede manifes-
tarse y conocerse.
Aunque la postura de Rahner se fundamente en su teologfa de la revelación, las
objeciones más serias que se le hizo apuntan a su cristologfa subyacente. Rahner des-
cribió esa cristologfa como una "cristologfa de búsqueda": Esa cristologfa implica
una búsqueda de algo especffico aún desconocido. Rahner afirma que una persona
que considera la estructura humana en su radicalidad y sin reserva está siempre empe-
ñada en una cristología de brisqueda en su existencia humana. Mientras el buscador
no se da cuenta de que su meta se encuentra en la persona de Jesús, sin embargo está
preparado para alcanzar su meta donde sea y como sea que se deje alcanzar.
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La cristologfa de búsqueda encuentra su rafz en una cristologfa elaborada dentro
del horizonte antropológico y en el marco del análisis transcendental. Rahner tiene
interés en relacionar el contexto de la fe cristiana con el sentido fundamental de la
existencia humana para relacionar la estructura esencial del espfritu humano con la fe
cristiana, el misterio de Dios y el misterio del hombre. Rahner concibe al hombre
como el acontecimiento resultante de la autodonación divina. La naturaleza humana
debe comprenderse como una transcendencia activa, como abriéndose hacia el ser
absoluto de Dios.
La esencia humana en cuanto potencia obediencial constituye a su manera el pre-
supuesto transcendental para la encarnación. Si es asf y esa transcendencia está abier'
ta y debe realiza¡se personalmente, entonces la encarnación se ve como el supremo
cumplimiento (gratuito y único) de lo que se significa por el "ser humano". La huma-
nidad de Cristo se ve como lo que acaece cuando Dios en su Verbo literalmente se
hace otro de sí mismo en una criatura, De esa manera, Jesucristo es la cumbre de la
creación, el Señor y la Cabeza de la raza humana, pofque es uno de sus miembros, el
Mediador entre Dios y sus criaturas.
La creación y la encarnación son dos actos divinos adyacentes, dos momentos de
la autodonación de Dios. La encarnación es la realización definitiva de la presencia
salvffica de Dios que obra a través de la historia.
Los opositores de Rahner han criticado esa cristologfa por considerarla minando
y disminuyendo la unicidad cualitativa de la persona y eficacia de Jesucristo. Mien-
tras Rahner mira a Jesucristo como el ejemplar y el cumplimiento de toda relación
con Dios, sin embargo no lo ve meramente como a quien ha venido a dar nombre a
una realidad que antes era real pero no tenfa nombre. Rahner no ve a Jesucristo sim-
plemente como la manifestación de algo "ya dado". Jesucristo es una realidad históri-
ca; él es único precisamente en cuanto que es la realización histórica de la transcen-
dencia humana, el acontecimiento de la oferta divina completa y la aceptación huma-
na completa, que necesita acaecer sólo una vez para poder ser una posibilidad real
para todas las demás personas.
En cuanto que es el acontecimiento único del ofrecimiento divino y la aceptación
humana, Jesucristo tiene una causalidad universal. Rahner intentó responder a una
pregunta fundamental sobre la unicidad y la finalidad del crisüanismo: ¿en qué con-
iisté la causalidad universal del acontecimiento particular e histórico de Cristo? Se-
gún Rahner,,no se puede buscar la respuesta en la doctrina dcl Logos preexistente.
Ño se puede responder a la pregunta simplemsnte basándose en la unidad de la huma-
nidad salvada en su totalidai pár la encarnación del Logos eterno. Si la cruz de Cris-
to, su muerte y resurrección, se consideran como un acontecimiento salvffiCO qUe
afecta a todos los hombres, entonces aun la noción de una comunión universal de la
raza humana y de la historia compaftida con el logos no es suficiente en sf. I¿ muer-
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te y la resunección de Jesús deben gonr de importancia universal en sf mismas para
la salvación y no pueden considerarse como acontecimientos aistados, que no tienen
signiñcado en sf mismas en una vida que sólo üene rclevancia universal para la salva-
ción por ser la vida del l,ogos eterno.
Segrin Rahner, la causalidad salvffica del acontecimiento de Cristo debe enten-
derse como una causalidad de signo sacramental. Cristo se percibe como el sacramen-
to prfunario que es el signo e instrumento original de la unión interior con Dios y de
la unidad de la humanidad entera. Esta causalidad sacramental no es la causa de la
voluntad salvffica universal, sino que la acompaña. Sin embargo la voluntad salvffica
universal de Dios y el acontecimiento de Cristo no deben verse como dos aconteci-
mientos separados colocados uno al lado del otro como causa y efecto. La sacramen-
talidad del acontecimiento de Cristo pertenece a la actualizacidn de la voluntad salvf-
fica universal que encuentra en esa sacramentalidad una expresión histórica irreversi-
ble. Hablando de la encarnación, Rahner escribe que ese acontecimiento histórica-
mente tangible debe ser un signo de la salvacién del mundo entero en el sentido de
un slnbolo realy que asf posee un tipo de causalidad en la que va implicada la salva-
ción.
Esa suerte de causalidad se comprende cabalmente sólo si Ia ubicanos dentro de
las ta¡eas que Rahner atibuye a su cristologfa transcendental. El propósito de la cris-
tologfa transcendental consiste en recordarnos que la idea de Cristo es necesaria y
que tenernos la obligación de buscar su cumplimiento en la historia, ya que no somos
ese cumplimiento ni podemos serlo. A lo que apunta primariamente la cristologfa
transcendental es a señalar que la persona humana está "ordenada" (orientada) hacia
Cristo y que en Cristo puede enconbar lo que habfa estado buscando constanüemente.I¡ enca¡nación en cuant'o acontecimiento y sfmbolo apunta a la verdad ñ¡ndamental
de que la transcendencia del hombre es una transcendencia de Dios.
Semejante cristologfa no lleva a una deducción transcendental del acont€cimien-
to de cristo desde el lado humano; la experiencia humana no puede deducir simple-
mente que Dios se relaciona libremente con los seres humanos, sea aceptándolos o
rechazándolos. Como sfmbolo. el acontecimiento de Cristo no sólo conduce a la con-
ciencia de lo que el hombre está buscando, sino que también causa históricamente el
cumplimiento de una vcz para siempre.
La consecuencia de la doctrina de Rahner sobre la omnipresencia de la gracia es
gue Jesús es la expresión completa y definitiva de la relación enúe Dios y el hombre,
una relación ya presente desde el comienzo y capaz de ser reconocida en distintos
momentos y lugares. No hay sino una historia del diálogo ente Dios y el mundo.
La cristologfa de Rahner es una tentativa de afirrrar a la vez la exclusividad y el
univcrsalismo, de salvaguardar la unicidad de Cristo y también respetar la voluntad
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salvffica universal de Dios. su explicación del crisüanismo anónimo ha sido acusada
le elitismo y relaüvismo. En la mlnte de Rahner, el crisüano anónimo no está conde-
nado a una forma defectuosa de cristianismo; se cncuentra en el mismo nivel sobrena-
tural, radical y humano que el cristiano expllcito. ta posibilidad universal de la salva-
ción se fundamenta ontológi..*tnte en eiacto creador de Dios y se realiza histórica-
mente en el acontecimitntñ¿" Cristo. Una fornra posible de mala interpretación de la
postura de Rahner consiste en la consideración de cristo como mera manifestación
de esa salvación y no como su causa. En ese caso Jesucristo €starfa simplemente obje-
tivizando y re,presentando lo que siempre estuvo presente ya 91la realidad humana' 
y
la continuidad en¡,e la historia particuiar de la saivación y su historia universal se en-
fatizartatanto que lo particular ie encontrarfa amenazado' Se evitarfan esas interpreta-
"ion"r 
.,quino"no^ si se diera una mayor dimensión histórica a la cristologfa trans-
cendental y si se enfatizara más la praxis'
Hasta aquf la sfntesis que nos proporciona Lucien RICHARD sobre el pensa-
miento de Karl Rahner refeiente aliristianismo anónimo. Otros cstudiosos que han
uáoptu¿r esa teorla la han prolongadolol su cuenta en expresiones, matices y conse-
cuencias cuya aceptacién á" p.ti" de ñahner puede ser düdosa por lo menos'r6? Por
ejemplo, Heinz noUert $hl;d,; protundiza fo1 aspectog sociaps de.la¡eligiosidad {el
hombre y apoía nu""o, duto, 
"n "poyo 
de la legalización de las flt.g,:no no crisü?-
nu* .o*ó canales ordinarios de satiación para lá inmensa mayorfa del género huma-
no; Hans Küng propone a la Iglesia como medio extraordinario de salvación y a las
religiones no.-riitiuo6 como.ámino ordinario salvffico, al tiempo que rechaza de lle'
no Jl rudi.ional axioma de Exta Ecclesiam nulla salus'
En el breve espacio reservado a una digresion (9u9 inicialmente no era más que
onu not a pie de página pof tratarse de uniproblemática colateral) es imposible en-
trai 
"n 
unn up.r.i*ión iormenorizada de ésa teorfa de los cristianos anónimos y
átiuse*pricu"iones afinei. He preferido extenderme más bien en la exposición de^su
contenido. sin embargo, q"i". señalar algunos puntos discutidos que nos aconsejan
no adoptarla sino crlticamente'
Enprimerlugm,setratadeunaexplicaciónque,pretendiendomantenerfirme.
mente todos tos urp"ciót 
"senciales 
de ia teologfabrtodoxa sobre la salvación de los
no cristianos, sin embargo es muy abstracta y bastante diflcil de captaf cone'cta'men-
te.
Ensegrlndolugar,yasedio,yseseguirádando'laprotestadeintegrantesde
otras religiones o del utÉf*." qo" á" ninguna manela aceptan ser llamados "cristia-
16?. Ver por ejcmplo Prudencio DAMBORIEN A,,la salvación en los religioncs no cristíatws'l.a
r¡itor¡ár batoi¡ca tsnc), Madrid 1973' pp.28l-298'
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nos" aunque sea "anónimos" o "implfcitos'. si esas personas son sinceras consigo
mismas y creen realmente en la fe que profesan, llamarlos ,,cristianos" anónimosis
humillarlos ya que, por la mayor párte, consideran el cristianismo como inferior y
enado desde el punto de vista de su propia religión o vivencia religiosa.
E¡ lercer lugar, la primera reacción de los misionólogos y de los propios misione-
ros cristianos entre los no cristianos ha sido de detectar una ietacióniirecra entre esa
teorfa u otras afines y la baja del entusiasmo por la misión. Pues si todos (casi todos)
se salvan sin el cristianismo explfcito, ¿para qué sirve la misión?; ¿acaso es motivo
suficiente el de "explicitar" lo que ya está 'implfcito" en las otras reiigiones? Esa ba-ja y esa desafección por la misión no se ha reóuperado desde esos añás sesenta para
acá.
-En 
cuarto lugar, es muy difícit encontrar suficiente apoyo para Ia teorfa en la sa-
grada Escritura. Basta recordar las arengas de los profetas-contra la idolatrfa de las
"naciones" paganas vecinas del pueblo escogido. Liliteratura sapiencial y otros pasa-jes bfblicos, sobre todo neotestamentarios, iubrayan la universajidad de la salváción
en la intención de Dios,.pero eso no quita que esa,salvación pasa por ese pueblo elegi-
do ¡ luego, por la Iglesia, que ambos tienen una misión hacia los "paganos". Limitán-
donoe al Nuevo Testamento, la teorfa parece contradecir el claro ru-n¿uto misionero
del Señor a sus apóstoles.
- !n quinto lugar, aunque la teoría pretende manüener vigentes ala vezla voluntad
salvffica univcrsal y la docrrina de que la salvación se da p-or gracia de cristo y de laIglesia, sin embargo dejade subrayar y más bien calla el'hecño de que esa grácia de
cristo se da en la fe (explfcita) del hombre que se convierte. san páblo es él mayo,
exponente de la necesidad de esa fe y de esa metunoia que hace del hombre un ,,hom-
bre nuevo". I¿ teorfa catla también la facilidad con la que, sin esa fe y esa gracia, cl
hombre cae en abcnaciones e inmoraridad. De tomar en cuenta esa reatidadpecami-
nosa del hombre, la teorfa no pqla decir que todos los hombres (salvo raras excep-
ciones) se salvan. ojalá fuera asf. pero no ló sabemos, pues se trata de un misterio, Ll
misterio de la providencia de Dios. por eso no podem-os afirmar llanamente que las
religiones no cristianas son medios ordinarios ie salvación, aunque puedan ser los
medios más comunes o más corrientes.
_ 
En sexto lugar, todo lo que vengo detallando representa la tradición viva de la
Iglesia que contradice esa teorfa. El magisterio de loi últimos papas con sus encfcli-
cas misioneras,la Evangelii Nuntíandi,la Redemptoris Missio y el mismo concitio
vaticano II no la adoptan, sino que más bien confirman la tradilión misionera de la
Iglesia desde sus comienzos. Algunos han querido ver en el concilio (en el que estu-
vo presente Karl Rahner como exp€rto) una apertura en el sentido de esa teoría. Si en
el Concilio se dieron pasos para un diálogo más fructffero con las religiones no cris-
tianas y se cuidaron las expresiones injuri-osas o demasiado negativas, in embargo se
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mantuvo firmemente la doctrina perenne, dejando abierta la discusión sobre varios
puntos no suficientemente madurados. Los mayofes representantes de la doctrina or-
todoxa de la lglesia que, relativizando y criticando la teoría rahneriana, han asumido
los nuevos aportes del Concilio, han sido Daniélou y De Lubac, entre otros.l6E
Más concretamente, el Concilio no afinna llanamente que las religiones no cris-
tianas son medios o caminos de salvación, sino que más bien tiene presente el enor-
me peso de ceguera y oscuridad que grava sobre algunas formas religiosas envueltas
en ritualismo, enajenadas por perspectivas egolstas o terrestres, extraviadas en prácti-
cas mágicas y asociales o incluso inmorales. Por eso no se puede sacar del Concilio
una respuesta unívoca a la pregunta de si las religiones no cristianas son medios o
caminos de salvación. Sólo se puede decir con cautela que hay elementos concretos
de esas religiones o también, en el mejor de los casos, sistemas religiosos entefos que
pueden ser medios providenciales y caminos de salvación, en la medida en que objeti-
vizan y reflejan aquella luz del Verbo que ilumina a cada hombre. Está claro para el
cristianismo que el único camino de salvación es Cristo. Las religiones pueden serlo
en la medida en que acogen y expresan su influjo y su iluminación (cfr. AG 3.11; NA
2;LG 16\.
Otra cuestión es la de saber si puede estar presente en las religiones no cristianas
alguna auténtica revelación. Bl Concilio rechaza ambos extremos: que sólo pueda
haber la mayor oscuridad, y que las religiones no cristianas puedan contener una reve-
lación paralela o equivalente a la revelación crisüana. El N" 2 de NostaAetate expre-
sa la lfnea general del Concilio al reconocer en ellas algún 'rayo' del Verbo' o tam-
bién 'bienes espirituales y morales'. Pero siguiendo la tradición permanente desde
Justino, lreneo, Clemente de Alejandría y Orígenes, el Concilio reafirma la doctrina
perenne: el judafsmo y el islam son ciertamente depositarios de elementos de la reve-
lación bíblica; también, en alguna medida, lo son las demás religiones no cristianas
en la proporción en que, en su historia, han sido tocadas por el cristianismo y por tra-
diciones blblicas. ¿Qué decir de los demás casos? Parece diflcil insistir con el lengua-je de 'fragmentos', de 'paftículas', etc., porque evOCa espontáneamente en el criStia-
no el sentido de estar en posesión de la totalidad, dejando al otro nada más que las
migajas. El cristiano sabe que no es él mismo la plenitud, ni posee la plenitud de la
verdad, y que Cristo es la plenitud (NA 2) e ilumina igualmente' aunque diversamen-
te, al cristiano y al no cristiano. Talyez se podla hablar de aspectos o grados diver-
sos de la iluminación divina. Sin embargo un lenguaje teológico riguroso deberfa
reservar el término de revelación a la revelación de Jesucristo, por úatarse de un tér-
168. piero ROSSANO trae una sfntesis del est¡do de la cuestión a parür del Concilio. Lo seguiré
dc cerca en los plrrafos siguientes. Cfr. Teologia e religioni: un problena co-ntcmPoraneo, en Pro'
bleÁi e prospeitive di teo-logia fondamental¿-, a cuidalo de Relé Latourelle y Gerald O'Collins'
Queriniana, Brescia 1980, sobre todo pp.373-371 .
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mino histórica y especfñcamente relacionado con el contexto escatológico del Nuevo
Testamento. Refiriéndose a las demás religiones, parecerfa más apropiado utilizar la
terminologfa de la 'iluminación' o de la 'manifestación' que hace Dios de sí mismo
por medio del cosmos, el conocimiento u otras vías, terminologfa que ya utilizan pa-
blo (Rom l, 19) y Juan (1, 9) para indicar la acción de Dios qu" r".a la humanidad
de las tinieblas
Estrechamente relacionado con la problemática anterior, está el problema del va-
lor teológico de los libros sagrados de las religiones. Es objeto de de-bates y tiene im-
plicaciones concretas en el proceso de inculturación del mensaje evangélico en las
distintas áreas culturales del mundo. pero precisamente a ese problema sé deben apli-
car las distinciones ya expuestas acerca de la presencia de una revelación en las réli-
giones no cristianas. El juicio que se pueda dar sobre la Torah es distinto del que se
dé sobre el corán, o del que se dé sobre el Veda, etc. En ohas palabras, si se admite
algo de revelación o iluminación en esas religiones, es lógico qué esa revelación o ilu-
minaci'ón encuentre su lugar privilegiado enius libros sa-graOor.
Más compleja y articulada ha de ser la respuesta a la pregunta sobre la relación
eltre fe cristiana y religiones. Dejando cualquier postura que sóto intenta negar radi-
calmente el valor salvffico de las religiones, excluyendo la tentación de relativizarlas
todas para decir que todas gravitan al mismo tftulo en torno al único absoluto divino,
y tomando en cuenta las distintas relaciones de ta lglesia con cada religión particular,
parcce más indicado encarar el problema bajo et perfil de ángulos distintory limitar-
se por ahora a subrayar sus distintas articulaciones. Es aquf donde Rahner intentó una
respuesta que parcce relativamente poco satisfactoria, si nos basamos en los documen-
tos conciliares que no la asumieron, al tratar explfcitamente de ta autodonación divi-
na en la Iglcsia, gracias a la fe en cristo y los sacramentos, en relación con la autdo-
nación divina fuera del cristianismo. Pero el Concilio ható el problema de la relación
dinámica y crftica del Evangelio con las otras sfntesis religiosas de la historia, aspec-
to-que delineó genéricamente en la fórmula de 'asumir, sanar, perfeccionar' qcfr. AG
9.3. 1l; LG l7). Relacionado con la misma probremática, está el problema de la rela-
ción entre los contenidos del mensaje cristiano y las afirmacionei metaffsicas, antro-
pológicas y éticas de las demás religiones. Se trata de saber en qué consiste el aporte
de las tradiciones religiosas no cristianas al mensaje cristiano, ei ¿ecir si qe trata sólo
de explicitaciones o realidades ya previamente contenidas en el mensaje cristiano,
aunque inadvertidas, o si se trata de elementos nuevos que se ofrecen al cristianismo.
Finalmente, sigue también el problema planteado por pa-blo VI en la apertura del sfno-
do de 1974, sobre cómo conciliar las exigencias universales de la misión confiada a
la lglesia por Cristo, con el respeto a las culturas e identidades religiosas de los no
cristianos; es el problema del diáIogo interreligioso que debe seguir adilante y profun-
dizarse, pero sin anular ni disminuir la misión de la lglesia enñe los no cristianos: en
otras palabras, es el problema de la fidelidad de la Iglesia al mandato misionero, pero
sin desmedro del avance en el diálogo inteneligioso.
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Otros autores consultados que abordan el problema y nos ayudan a enfocarlo co-
recramenre son Olegario DOMÑGUEZ, Cyrii n. PAPALI y lanezVODOPMC.
Olegario DOMINGLJEZ clarifica que lo especffico de la salvación consiste en el
hecho dó que ésta se da solamente por la fe sobrenatural y esto tanto tfatándose de
otras religíones cuanto tratándose de una acción de promoción humana y de libera-
ción que no son la salvación.lóe
cyril B. PAPALI establece que sin la lglesia no hay salvación pofque la salva-
ción viene del Salvador y El es ahora la Iglesia (el Cristo total). Este es el primer mo-
tivo de la misión. El segúndo motivo es ef mandamiento del Señor, el envfo de los dis-
cfpulos [ver pp. 305-306]. Las religiones no cristianas tiencn un espacio dominante
.nttt tot ttáios providenciales qué ofrecen las condiciones mfnimas requeridas. para
ta obra fructffera de la gracia t3071. t s "sacramentos" de las religiones no crisüanas
no son " signa effectivlgratiae" , ii son signos infaliblemente vinculados c91 la.Sf1-
cia, sino {u" tón " sigñ impetrativa grüiae", o sea deseo simbólico del favor de
Oiór, quri" 
", 
u.rpiubl" y át que responde dando la gracia. Son comparables a- los
sacramentales: la oración áel püeblo interviene simbólicamente para suplir a la defi-
ciencia del individuo que desei el favor de Dios y lo dispone a recibir ese favor; segu-
ramente, son ocasionei de la gracia t3091. Si "ordinario" significa normal, eficaz en
sf, sólo ía lglesia es medio ordinario de salvación. Si "ordinario" significa común' co-
rriente, todás (?) las religiones lo son [309]. Son "praepararto evangelica", distinta
del Antiguo TestamentJdonde Dios interviene directamente' pefo en el sentido do
qo" 
"t 
."i humano, guiado por la providencia, se esfuetza en alcanzar a Dios. De ahf
muchas semejanzaJsobre iodo eñ los mitos, comparados a los misterios crislianos'
peio es"ntiufmente distintos [310]. El alma "tutuialiter christiana" es una expresión
que implica más bien que la religión cristiana es sobrenaturalmente humana, o sea
{ue oiás condesciende a tas aspiraciones del ser humano [3tg¡'tzo Las religiones no-
169. Cfr. Evangeliznción y salvación-en 14 teolo1-la conlemporónea, en Eu-angelizZazionc e culture -
Aui det Consresso tntrrnoililii iiiiiiyíii1ít utt,¡ot;sia RoÁa, 5'12 ónobre 1975), tomo 2,
Úiúaniuna u"niversity hess, Ed' Alma Maier, Roma 1916, pp' 549-563'
170. El texto compteto de las afirc¡aciones anteriores es el siguiente:
,,Si ¿s¿s religiones hacen parte del plan de la salvación y asumen un paPel -positivo en ¿l mismo'
han de tener nerrror¡o^"ni'riiiiitlulnii,* rin l4lítesio. Dicta ielbí¿in se describclrec-uen'
tcmente como "preparat¡o iuo"sitíiá;l-que p,or cierto.noZ ona preparagló1 (ivíynente reati?il'
como en el caso,de la ley mosaica, sino una prepar.o"ioÁ qi, balo ia guí¡ de Ia dívim providencio,ü';;t;;;i;*-l;;;* ñ; tóliiiL 
"iii ilü""h¡damenú para-st enTus elfuerys nor 
atc171917
Oiá|.-ñliii A"b" sorprenáir, po, tq1t9, eI parale.I.ísmo.celrado qre encontnamos a veces cntre mt'í;;;¿;;;;;tttir¡6tirii'¡oírs.-ií ñin¿i¡imo tteva Ia patmerá a e$e respe.cto. Encontramos en
él paralelismos de u napr'fili dt-61 Álirios cristiaios, csencialmcnte-disti¡ttos de éstos, Pcro
sorpre ndent eme nt e s imilare s.
"Ahora bien, esos mitos son expresiones crudas de ciertas aspiraciones profunfut'EÑe anclús en
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crisüanas pueden aportar a la Iglesia elementos y riquezas nuevas, aunque no esencia-
les, como por ejemplo lo han hecho las revelacionei privadas t¡iol. su contacto con
el cristianismo las perfecciona y las purifica reforzando su tendeícia monotefstica,
sustituyendo el miedo por el amor, clarificando sus principios éticos y haciendo des-
aparecer las supersticiones [3 ] l]. Pero no están llámadas u unu r"¡b.a indefinida,
consistiendo la misión de ra lglesia en sóro iluminarlas y mejorarlas ñra qu, ileguen
a ser lo suficiente para la salvación. Tampoco su evoluclón [evará a üna religión-uni-
venal junto con el cristianismo. En lo eséncial, ya no evoluciona el cristianiimo y ya
es religión universal. Son provisorias, hasta ilegar a cristo, y luego desaparécer
t3l ll. si occidente fue evangerizado en unos pocos siglos, mióntras-or¡entó quedó
intocado,_se debe, por lo_menos en pa¡te, a que iu runó se venía abajo y fue ,,salva-do" por el cristianismo. [,o mismo puede pasar aún con oriente l3lz1.itt
Por su lado, Janez voDopIvEC ilumina sobremanera esa problemática expli-
cando el axioma tradicional de "Extrá Ecclesiam nulla salus,,. óesde san cipriano
hast¿ el Concilio de Florencia, se endureció esa doctrina. A rafz de ello, históricamen-
te' se produjo el rechazo y menosprecio de las otras religion"r, uao'npuñudo del orgu-llo de los cristianos [317]. pero, jünto con el axioma, se ilantuvieron'n*", otras doc_
trinas como su contrapeso: la vóruntad salvffica universal (I Ti; i,iirtuconvicción
9"-qT nadie pueda condenarse sin culpa personal (pfo IXi; 
"t "on."iio amptio de laIglesia que abarca a todos losjustos lAguitfn); y, aunque subdesarrollada, lá teologíadel FfRfritu que sopla adonde quiere [3iz-3lgJ.-La severidad con la que se endurecía
el axioma se explica por la-creencia de que yahabfan tenido la oportunicua de bauti_
zarse-todos los pueblos del mundo conocidó de entonces y por ianto tenfan culpa si
no habfan recibido el bautismo cristiano. Cambia la situaci-ón cuando se producen los
nuevos descubrimientos y entonces hay un perfodo de transición, de eqüfvocos y de
(Viene de la página anterior)
1l "|Y humana' l glgunas de.esas.aspiraciones han llegado a ser anticipaciones porque Dios setn denado colmartas casi en ros mismos térm¡"os. neatñiite.lr;;;;;;ií;-;li"ibrd ruprron in¡-nitamente tos suefios más exnavagantes der nonore, iiilii4;;;;ñ'ü" l,Zái 
"rrroro,.anciascon una especie de simbolismo profético. No se trata aq.ul del calso dil aiiili'ülir¿, a níos, iliode Dios condescendiendo at honbíe y adaptando i; ;iisió" ;i; ¡riá¡iiilln'iiiií.. cwndo deci_mos que el alma humatu es natumlníente cristiana, to qie ,eat^tintíllili^il'a"iir 6 que la reli-gión cristiana es sobrenaturalmente hwnanai.
La Faducción es mfa. Por supuesto, el alma "naturatiter christiana" en Tertuliano signiñca que parael hombre la revelación cistiana y ia salvacionle üénen uien y ron ió*o un. toiú"rru u su aspira-ción.más profunda. Es decir,en palabras de Santo Tñ¡;;;r;;;;ü;;,;ú;;"íia naturateza,,; osea. la gracia no compite con la niturateza, sino que la postula; ño ta sJprimé, sino qu, t, eleva. Elhombre no.cs por definición un ser divinizádo, p.ió ri un ser capaz de lo inñnito, capaz derecibi¡ eldon de la divinización: la busca oscuramente y isa btisqueda es su "deseo natural,,de ver a Dios.
l7l. Cf¡. The Place of Non-Christian Religions in the Ecorcmy of Salvarion, en Evangelizzazione ecuhure ' Ani det coicresso Internazionn'le- iiiii¡i"" ¿i uissiologia (Roma, 5- 1 2 ouobre t975),tomo l, urbaniana un'iversity ne.tr, i¡0. Álr. iur.-,ilñor. 1976, pp. indicadas entre corcheres.
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búsqueda, aunque el axioma indirectamente sigue impulsando la misión hacia esos
nuevos pueblos no cristianos. Vaticano II, Paulo vI y el Sfnodo de 1974 abren el ca-
mino a un nuevo modo de misión en encuentro y diálogo con las otras religiones y
culturas. El axioma dogmático demuestra históricamente el lfmite de la posibilidad
del progreso dogmático y de la evolución del dogma "eodem sensu eademque senten-
tia" (Vat I). El núcleo que ha quedado como dato permanente y consüant€ de la fe es
el siguiente: la salvación se da sólo en Cristo; la salvación es para todos en Cristo; la
salvación para nadie se da sin o fuera de Cristo; a esa salvación única y universal de
Cristo, se asocia la Iglesia como Cuerpo de Cristo y por tanto como inseparable del
Cristo Cabeza [330]. En ese preciso sentido de concentración cristológica sigue siem-
pre cierto que no hay salvación sin la lglesia, porque es absoluüamente cierto que no
hay salvación fuera de Cristo [330]. El sentido se mantuvo siempre, pero la interpreta-
ción histórica varió, y no siempre de manera feliz, incluso en enseñanzas oficiales de
la Iglesia [331]. Esos desvfos se deben a una acentuación unilateral, de manera aisla-
da, no inserta en el entero depósito de la fe, o sea en relación con los demás dogmas
donde se hace correcüamente inteligible [331-332]. Y yo añadirfa que el etnocentris-
mo cultural debido a la ósmosis entre Occidente y cristianismo pudo permitir tales
desvíos.l?2
Finalmente, quiero presentar lo que dice al respecto el Padre ROEST CROL-
LIUS refiriéndose explícitamente a la problemática de la inculturación: no sólo hace
falta escoger lo positivo de las culturas, sino que ese positivo tiene que ser transfor-
mado por la Cruz de Cristo para ser "cristiano". Me parece una tesis abiertamente
opuesta a un "cristianismo anónimo". Ese autor se expresa asf:
" ¡Cuán lejos estamos de un cristíanismo "encarnacionísta", que alegremcnte quiere asumir
todos los valores de cada cultura! Y no basn una "purificación" de estos valores, o una elec-
ción ("discernimíento") entre vatores positivos y negativos: cúa valor bueno en sl debe pasar
por la muerte, contormarse a la muerte de Cristo, para llegar a ser expresión de la gloria que
ha sido revelada en la cruL La epifanla de esa gloria, mediante las culnras de la hununidad,
no se da según las normas de la sabüurla hunana y los pofientos dc la najestd divitu, sino
según el don de sí del Esclavo que se hace Señon Esto signitica que aquello qw es cristiano
en lns culturas ha perdüo su autonomía, ya no puedc absolutizarse, sino que se abre a la co-
munión, se hace expresión de semicio.
"Me parece que hay muchos valores culturales que, en sl mismos, no pueden llegar a ser ex-
presión del misterio de Cristo. Puedo enseñar álgebra por amor a Cristo, pero no puedo con-
cebir una ólgebra cristiana. Esto no quierc decir que la ólgebra sea algo ttulo, sino sencilla-
mente que no es algo cristíano, Ciertat ideas en toru) a la problemdtica de Io inculnración
parecen ínspirarse de un misticismo pancrlstico aI que le lalta el respeto y la seriedad ante
las realidades de nuestro muüo como son en sl mismas, y que, al mismo tiempo, pierde de vis-
ta la espacitícídad particular del cristianismo.
172. Cfr. L'"Extra Ecclesiam nulla salus" alla luce dell'ecclesiologia conciliare, en Evangelizzt-
zione e culture - Ani del Congresso Internazionale Scientitico di Missiologia (Roma, 5-12 otrobre
1975), tomo l, Urbaniana University Press, Ed. Alma Mater, Roma 1976, pp, indicadas entre cor-
chetes.
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" Para ser buenos cristianos luce falta ser buenos paganos; de lo conlrario, no se seró ni uno
ni otro. Querer escapar de la tensión que existe entre ambos planos de vida harla del cristio-
nisna o blen una religión totalítaría de tipo musulmón, o bien un humanismo religioso de tipo
orienlal. Con ambas soluciones "se luce vqna la cruz de Cristo" con su carácter de escándalo
ydelocura(cfnGúl 5, Il; I Cor I, 17¡".t'tt
Redundaré en la necesidad de la purificación y conversión de la cultura, pero des-
de ya me parece que estas palabras pueden darle un broche de oro a mi digresión.
e) Sincretismo e inculturaclón
La respuesüa pastoral al sincretismo y al paralelismo religioso se encuentra en la
verdadera inculturación, la que más que una sfntesis es una simbiosis. Su diferencia
con el sincretismo consiste en que los elementos integrantes del cristianismo y los de
la religión anterior no se encuentran inüac0os en la "nueva creatura", o sea en el nuevo
cristianismo o vivencia cristiana: por un lado el cristianismo inculturado encuentra en
la cultura evangelitada nuevos resortes de expresión y asf enriquece a toda la lglesia;
y por otro lado la cultura local se encuentra potenciada por el mensaje cristiano. En
otras palabras, el cristianismo "se hace cultura". En cambio en el sincretismo lo único
que ocune es que se han incorporado elementos cristianos al lado de los elementos
de la cultura local: a veces algunos elementos de la cultura han sido desechados y re-
emplazados por elementos tomados del cristianismo, pero conservando su función
cultural anterior; otras veces se ha añadido a la función local una nueva función cris-
tiana; o también se ha asumido algrin elemento cristiano, pero dándole una función
cultural ancestral; y alguna vez se acepta algrin elemento cristiano con su función
también cristiana. En cuanto al paralelismo religioso propiamente dicho, ambos siste-
mas siguen uno al lado de otro, aunque quién sabe parcialmente recorüados.
Pero la inculturación debe penetrar en el alma misma de la cultura, en la que se
detectan las "semillas del Verbo".
Para comprender esto, es útil volver a la imagen del árbol. Si sólo nos contenta-
mos con hacer una poda y algunos injertos en la punta de las ramas elevadas del ár-
bol (en las manifestaciones visibles de la cultura), como por ejemplo sustituir la casu-
lla por el poncho y nada más, aún no hemos hecho nada. h¡es el único cambio que se
produjo en esa cultura es una reinterpretación del sfmbolo de manera que el poncho
signifique exactam€nte lo mismo que la casulla. Es probablemente lo mismo que ocu-
nió hace 450 años (aunque al revés) cuando se introdujo la casulla.
l73. Ary A. ROEST CROLLIUS, Per u:na teologia pratica dell'inculturazione, ep Inculturazione,
Concetil, problemi, ori¿ntamenti, Ccnrrrm lgnatianüm Spiritualitatis, Roma t9903, pp. 46 y 47.La
traducción es mla.
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Esto que vengo diciendo equivale a proscribir absolutamente de nuestra 
pastoral
los "antropologismos roriidti"Ü*'que sL quedan pasmados ante las h:]*-9t^1T]
,i" n"g* a su iufz, actitud que nos podrfa llevar a aceptar tranquilamente una especrc
á. ,iir"tiunopuganismo, sin óaer en ia cuenta de que esa cultura' que nos provoca tanta
admiración por su solidJrlnlroUunt" Oe toda la 
"ida 
humana del grupo social, nos lle-
guíaasuscita¡ un asombro ailn muchfsimo mayor el dfa en que el Evangelio la hubie-
ia recun¿a¿o. Ar aculturarnos en ese puebro, aunque muy paulatinamente 
y con mu-
cho esfuerzo y estudio pt"pl" V .¡""o,'si podemot baptq iumisma atma cultural' des-
cubriendo quq, dentro d" 
"tu "fto hayalgo 
de lo más central y que le da toda su
ptenituddesentidoa|acultura,consistenteporejemploenla.ide.a(laaspiración'el
valor) de la armonfa y el equilibrio, entonces heiros-detectado algo de las semillas
del Verbo sobre las qu"int bnru "naturalmente" nuestfo discurso evangélico t9q" :l
amor fraterno. Se trata á" poO"t establecer un verdadero diálogo entre la nfzde la
cultura y el Evangelio, saüien¿" que el Evangelio no puede negar.o.contradecir 
la
obra de la Creación que ha infundido en esa ilma seme¡ante "semilla"' Se trata 
de
que el Evangelio pueoa fecundar esa semilla, para luego hacer germinar 
y ''estallaf''
esa misma cultura, de manera que ésta irá produciendo naturalmente sus 
soportes' pe-
ro evangelizados ttronco V ramas: institugignes sociales y estructuras y organizacio-
nes que rijan todas f* 
"rtár* 
áe la vida dcl grupo culturál), Y seguidamente produci-
rá sus manifestacionesiis;t;bbt ltro¡as y'fruios). Recién aquf convendrá conside-
rar si conviene o no ,ur-ti*ir iu 
"*uitu 
poi et ponóho. ?ero.no seremos los de fuera
quienes lo tengamos qu, J""iOir, sino loi propios miembros de ese grupo cultural'
Lamismaantropologfaculturalfeconocequelrayciertos.cambiosculturalesque
desencadenan otros, y ésós desencadenan otros más,-asf multiplicándose 
los ca¡nbios
en cada etapa: se ou,o ffiJ. una forma de cambio llamada ramificación' que expli-
qué aniba. En toda lOgiá, enloncel gITtP más bajamos tlanfzmisma de la cultu-
ra con el Evangelio, á;;;ñ posi'uitiaaa existe de desencadenar toda una serie de
cambios sucesivamente dependientes los unos de los otros, segrin el 
proceso de rami-
ficación. De paso 
";;;ñ;; ü f"if""a uA".uación 
de la imagen del árbol (la pala-
bra "ramificación" proviene de "rama")'
Enlaauténticainculturación,elresultadonoesniunaamalgamaosfntesis(enla
que reencontrri.rnor'"i"*Átos de la tesis al lado de ot¡os elementos de la antltesis)'
ni la adopción O" otro rrtigiün .i l"O" de la religión ancestral (dualismo religioso)'
SinO una verdadera ,imUi.íit, el resultado eS una "nueva Creah¡rar" una "tercera 
grea-
;;,. s;Ñ .,1" *¿, ,il*t" qu: ?ntes et ansia de equilibrio y armonía, pefo evange-
lizaday,en este sentidó, 
"unrLiudu, 
porqug enriqueiida' elevada'.fecundada' por el
Evangelio; asi*ismoliuuü 
""""giiico'del 
amoi fraterno sigue vigente' pero vivido
en esa cultura con un no"uá ttti', iruy local' muy propio d9 esa cultura' para ofrecer-
lo así, revest¡¿o Oe esa cufi"to, uio cómunidad universal de los creyentes, 
la que re-
sulta enriqueci¿u 
"f "log"t "tá ""pt"tiOn 
"nueva" del amor fraterno, expresión que
no existfa unt"s, ésta es üna simuiosis de cultura y Evangelio, es inculturación'
231
Para completar el ejemplo, harfa falta describir también qué resulta cuando elEvangelio v er cristianismo éstá lyalo a putncaria ;i*. ü*jrrpi;;;il; ;iEvangelio se encuentracon.una farta de respeto a ra vida (sacrificios humanos, abor_¡os' etc., pero por "fidelidad" a la cultura). cualquiera qur t uyu.uptuoo ta idea de in_culturación podrá elaborar sus p.ropios ejempros'de .r., p*iá.u.i[*s, descubriendoal final que el Evangerio y er cristiinismó, en esa rabor de purificación, nq ha destrui_do o negado la cultura, slno que ra ha seivido y ra ha hecho fructificar mucho más.l:j::9' el principio pastorar más varioso que podemos sacar es er que formuró en1973 Mons' René Fernández-, enlonces obispo de oruro, en su Carta pastoral con oca-sión del día del campesino el 2 de agosto:
"Tampoco la le cristiana exige romper con una s.e-rie-dg valores culturales, rradiciones y cos-tumDres, que son cory.y3.Lt_ttes con át evangetii. ,t_ tiúiü'l:;d;-;;;;;;;; comunión con tasdiversas jormas de currqraj comunión quá en-iiqurc"-ot niiÁolieiiíaü propu lgresia y alas diJerentes culturas' <ai iti. órái,íliii'ir\¿ir¡¿n o costumbre'estd en'contrudicción coní:7#::*li"!í;."io' "sú, 
-l l í'l 
i)án ¿lui áiíinlü *iiiííil^t, y ,w merece
En este sentido, es correcto decir que ras curturas, al encontrarse con er mensajcevangélico, sufren un cambio que podemos llamar de conversión. y como es er casoen Ia conversión de ras personas, esa conversión de la cultura nunca termina: nuncaserá la cultura perfecüamente convertida, perfectamente cristiana; es un proceso querecomienza constantemente. pues ra perfección, tanto como ser humano, cuanto ana_lógicamente en cuanto cultura, sólo se alcanza en la otra vida.
Ante esa necesidad de conversión o de purificación de ra cutrura, hay una tenden_cia a no mencionarla: se tiende a dejar 
"nt"'ná"t 
que ras curturas son ,'perfectas,,, quehay que aceptar absorutamente todoi sus erementos y sus funciones y exprcsiones. Esun error' Y es un error tanto más grave cuanto que cónfunde a Ia gentay en paficulara los agentes pastorares de rangoiocar: pues en ros años pasados, se negaba la curtu_ra' habfa que desecharla en.gran parte para hacerse cristiano (todavfa van por ese ca_mino las sectas.evangéricas), mientras anor. iooo ,, uurno y no * fu"a" to"* nuou.Tal vez esa actitud de exagerada tolerancia se debe a Ia voluntad de contrarrestar laactitud anterior demasiado neg,utilu. sin embargo, me parece que no se puede enmen-dar un error del pasado comeiiendo un nuevo error, sobretodo tratándose de un errorque tiene tantas consecuencias desastrosas de desorientación y confusión del pueblocreyentc que busca sinceramente un cristianismo auténtico a ía 
"", 
qu. culturar. Enapoyo a esa necesidad de purificación y conversión de lu.uriuru, ümos cómo Ioexpresan algunos autores que se dedicarón a esa problemática.
Antonio DIAZ TORJADA subraya que existe una diferencia radicar entre unaautentificación de varores humanos y ia conversión. presenta er mistJo pascuar co_mo un proceso de desculturización. Añade además que la tgtesia, p*" *u* en diálo_go con las culturas y ofrecerres su mensaje de sarvación, d"b" ¿rp.j*-e de lo cr¡rtu_
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ral histórico y así encarnarse y fecundar todas las culturas' En ese intento' la lglcsia
requiere de mucho tiempo para pooer mantener su identidad, conservando 
la integri.
dad del misterio oe crisio, ;;1;;rrintegrar las riquezas de cada cultura. 
rTa
Eldocumentodetrabajosobrelainculturaciónpreparadopor.|-osJesuitaspafaSu
congreso de 197g insisüeí que las gllry.rus requieien ie u.na purificación. Hablando
de la religiosi¿a¿ popufarien'"tNo. 8), dice qoó sus expresiones deben necesariamen-
te ser purificadas de"o],;;;'*pgÁti.ibn"r v to¡¡torirn'or, pese a que se evidencie la
profundidad y ta sotiOez Oe ia f" ¿e los sencillos de corazón que han-tenido que resis-
tir a las modas friperciticas i iconoclastas de ciertos desconliderados "inculturado-
res", l?5
Joseph sHIH presenta como fruto de su reflexión cuatfo conclusiones 
que gufan
la labor de inculturación (aunque él utilice en ese sentido la palabra "aculturación"):
l) hay que ,o*u, 
"on"i"n.iu 
dr f. disparidad existente entrJcultura y Evangelio; 2)
hace falta emplear et sirtema simbóücb de h cultura local, pero sabiéndolo inadecua-
do y ambiguo; 3) no ," o"" S4" oe adoptar los valores culturales, sino de convertir
la sociedad a los ideates evangetcos; y i) 
"n 
eso, tiene mucha importancia la expe-
riencia espiritual d" d;;ü;"" pá["í.r la vida litrtrgica de la lglesia local. 176
Mons. KLOPPENBURG precisa que al practicar la inculturación no 
hay que con-
,r*potirt con lo malo: es neóesaria lá conversión't?7
EIP.VELEZCORREAac|araquelaevangelizacióndelaculturaestambién
conversión y autocrfti;-¿f,iu.of,utu, ftute falta áenunciar y corregir la 
presencia del
pecado en las cultur"t, p*iii""t V gxgrcizar.los desvalorés, criticar las idolatrfas o
absolutizaciones de 
"lór", no Ñénticamente 
humanos (Puebla 405) y.trasvasar el
mensaje evangélico .l ñ;;i; antropotOgico y a los sfmbolos culturales'r?8
174. Cfr. Evangelización, lenguaie y cultura'H'Paulinas' Madrid 1983' 
pp' 30' 49 y 78'
1?5.VéaseAA.vv.'Documentodilavorosull,inculturazione(I4maggio_197E),.c¡Inculturo.
zione. conce¡ti, probtemi, ii¡i:iiáñn,c"nru. rgn.dti,ñsó¡lit"ttitftít' n"ma'19903' 
pp' 155 v
157.
176.Yéase Accufuurozione del messgggig gristiono' en Evangeliuaziones 
e cul¡ure ' Atti del Con'
presso Internazionale Scieníific'/ái-U7íriotogio rc"^o'í"íi'\íiiü"-iÓiSi'1.^" 3' Urbaniana Uni-
%;ió Pü, Éd'Ñ-o Matér, Roma rVI6'p'282'
1?7. Véase Boaventura KLoppENBU F(G, Evangelizgao e espiritismo no Brasil, 
en Evongelizzl-
zíone e cutture - Aui det c;";;;t;;1;;;;^it1ig*i." srilrti¡"í ai uiitiglosig-tp'ona' 5'7,2 
ottobrc
/e75), tomo 3, urbaniana ü;if#tüv'i;;;t'-g.[ Áitá tt¡tter' Roma le?6' p' 371'
ut.cff.JaimeVELEZCoRREA,I¿cu|turacomomeüaciónparaevange|izlrlana.creetrciacn
América r-atino, en F" y cíi;;;i:óEiAü: ils"t¡ rlls ipuUli"ado tam6ién en Cuttura v annse'
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. .\o.b*!1 la adaptación sino que hace farta ra caridad, dice MoNGILLO. La adap-tación significa "arregros", componendas, mediante pérdidas ,a.rprárrr. La caridad
no sólo detecta lo común que hay entre las curturas y ir Evangelio'ráuru humana), si-
no también lo distinto que requiere la conversión (oúra de ru gi"riul, no la transforma-
ción por arreglos humanos, ni la tolerancia. La caridaO suiera ún.'"rtito de vida,,humano y apunta a una "nueva creación" [221]. Valorar las formas e instituciones ins-piradas por la caridad misma por su visibiiidad, es como valorar ta poesis segrfn el cri-t9rio,d9 su composición materiar y no por su inspiración I222l.Ei ciar¡to ar segundonivel de la cultura con respecto ara inculturacién, aclara qu, lt" ," rüt" de elaborar
estructuras cristianas paralelas a las estn¡cturas del pueblo (iuera ¿e ias propias estruc-turas int€rnas de la com-unidad eclesiar), sino de inspirar evangehc;ente, por ra cari-dad, esas estructuras del pueblo l22S-ZZOl.nc
Después de revisar todo el magisterio eclesiástico reciente sobre la inculturación,
l'lRl{Nzlüexplica que no hay una álternativa enrre ta catoticiJal de ra lglesia yla inculturación local ("o-.. o"), sini que se deben mantener ambos términos (,,y... y,,)
u4l-1431- Recuerda cómo pablo vI se opuso a una "plurali¿a¿ ¿e¡elilts0l insistien-do en la necesidad de la fidelidad a Ia traiición y al magisterio [l5r]. ilr"d" hub* unpluralismo teológico, qerg no un prurarismo dera re ¡iso¡. nein"a ire, condicionespara lograr gna profunda inculturación: l) alcanzar los valores más universales de lacultura (ni folklorización ni exaltación de todo el patrimonio cultural); 2) hacer undiscernimiento espirituar Dara profesar ra misma fe en unión con las otras lgresias ycon el Papa,-para escoger lo positivo de la cultura (que vale para todas las Iglesias),desechando lo negativo y lo caduco; y 3) utilizar-un pedagogfa progresiva, lenüa y demadur.ación, sin quemar.etapas [r5r-i5zl. se arriesgi 
"oIdi á"rn?iu.ri-, er men-saje si se sacrifica su univerialida! 
1 se o-rtt y9 h únidad trjsl. necuer¿a to que di_jo el.P' Anupe sobre lo que no es lainculturacíón: no 
"r 
aa.pt., unulnstruccion carc-quéüca anügua, ni el intento de tender un puente entre las góneraciones, ni una estra_tegia para hacer más atractivo er cristianismo, ni una meri reaRrmaclán ¿er pasado,ni una adaptación de la fe a la cultura mutilando la esencia de la revelación, ni un et-nocentrismo de üpo occidenüal [l5g_159]. La inculturaciOn no puJe áii"r. 
"l 
depósi-
!od9 la fe ni los principios esenciales dó ra moral crisriana [160]. Disringuir los ere-mentos perennemente válidos de las culturas "requiere oro-r"nribilidodluyfina notó.b 
'! el plno cientlfico y teórico, sino también en er prano ecresiar y vitar. (...) pre-cisar las relaciones existentes entre las variacíones d) b cultura y ía'constancia dela revelación es justamente Ia tarea, ardua pero exaltante, de los estudios bfblicos
(Viene de la página anterior)
lización en Amérlca t¿ti¡u,ILADES, &1. peulinas, Sanüsgo lggg), p. 323
179' cfr' D¡lmazio MONGILLO, Esigenze morali dell'Evangelo e culture, en Evangeliuazione eculurc - Ani der conpresso Int"r*d;-;;1b'fi¡"i¡ñií ¿i u*_rareia (Roma, s-r2 ottobre 1975),romo t, Urbaniana uriivetsiry pd;;Éá:'Áñ;üil;ñ;^" ryl6, pp. indicadas enr¡e corchetes.
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así como de toda la vida de la lglesia,' [164-165J. Aquf vemos que Ia precisión entrelo absoluto y lo relativo, entre lo esenciat y to accidental, se debe hacer, pero no en rafe o la revelación, sino en las culturas que se reflejan 
"n 
iu r"'y 
"n 
la revelación bfbli_
ca' El autor concluye su artfculo-recalcándo que es necesario excluir cualquier formade sincretismo o de falso particularismo Il6af. rso
Después de subrayar los tres momentos de la inculturación delineados por Mons.Zoa, arzobispo de yaoundé, VILLAQA subraya que en la labor de incurturación no
se trata de adaptar la vida cristiana a la menta-lidab, sino la mentat¡áa¿ al cristianis-
mo.t8t
Podrfa traer el testimonio matizado de muchos otros estudiosos, pero enrrarfa en
mi conclusión sobre la distinción entre inculturación y culturiz¿ción.'tvre los reservopara entonces.
Todo lo anterior equivale a decir que el Evangelio está siempre al servicio de la
cuttura, nunca la niega, siemprela sirve potenciándola para que estalre y se superepor el poder del Espfritu, hasta llegar a formas insopecñadas de vivencia cristiana.Pero para esa potenciación y fecundación evangélicá, la cultura sieml." debe sufrir
unproceso de purificación o de conversión, ya que no todo lo qur anaürru es compa-tible con el Evangelio' En ese proceso de puiifiiación, la cultuia no sólo mantiene suidentidad, sino que la refuerza: sus elementos necesitados de purificación o conver-
sión son los que amenazan su pérdida de iclentidad. Además, .i r"ungltio, al encon_
trarse con cualquier cultura, no puede sino vivirse y expresarse de mariera nueva.
It0' Cfr' Alfredo MARRAN?INI, Il magistero aI servi¿io della inculturazione, en lnculrurazionedeugf|le ' Saggi interdiscipllari, a cuiiado de Bartoiomeo c"n"rq ed. ñLlániane, ltapoli 198t,pp. indicadas enüe corchetei. La traducción es mla.
l8l' cfr' Abbé Théophile VILLAQA, l¿ róle des catéchistes en Afrique,en Evangeliz2azione e cul-
,:,Í,:l!!! !"t Slisre::olntern!.lbyte g¡enti¡rco il uissiotosii tio,*, iJz iiáun reTs), tomor, urbanrana Untversity ltess, &1. Alma Mater, Roma 1926, pp. ZS y lO,
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trI. CONCLUSION: DIIERENCIA ENTRE INCULTURACION Y CULTURI'
ZACION
1. Aclaración de concePtos
con todo lo que vine explicando hasüa ahora, es muy fácil darse cuenta de que la
inculturación, estrictamente ñablando, no consiste en adaptar el mensaje cristiano a la
cultura. Basta recordar los pasajes de la Catechesi Tradendae o de la Carta Pastoral
de Mons. Fernández qu" ya trap a colación. No es el Evangelio el que debe acomo-
darse a la cultura, sinó la tuttuia al Evangelio. No es el cristianismo el que tiene que
recortarse para encajar en la cultura, sinO que es la cultura la que debe abrirse y, fre-
"urnt"r"nL, 
dejar iurificar o convertir algunos de sus aspectos o elementos negati-
vos, para así poder asimilar y hacer suyo el cristianismo'
Además de los textos antefiores, muchos autores hablan en el mismo sentido'
TERAN DUTARI explica que se corren dos peligros al intentarcaptar lo que se en-
tiende por incutturación o pór e"angelización: el peligro de redrrcir la fe, o el Evange-
lio, o la lglesia, a la cultuá (reducáonismo cultural); y el peligro de_un total someti-
miento de la cultura a la Iglesia tipo "nueva cristiandad"' En ese sentido critica el opti-
mismo cultural de los fitásofos y los antropólogos, así como cl pesimismo cultural
del enfoque socioeconómico-político. 182
Juan GORSKI, hablando específicamente de la cultura aymara' contrapone la ten-
tación del folklorismo o de las ádaptaciones superficiales a una auténtica evangeliza-
ción. Muestra que hay en esa cultuia costumbres que esclavizan y- tiranizan (denoche
en las fiestas, control rnágico de Dios, u"nguntá por medio de la brujerfa, etc')' 183
Son elementos que necesián de conversión, sin la cual se podrían instalar en el "cris-
tianismo,,como si fueran auténticos. Esto scría culturización del Evangelio y no incul-
turación.
RossANo, aclarando que el Evangelio no es la respuesta pura y simple a las
aspiraciones existenciales de los hombres, se pregunta qué pide el Elangelio de las
"uitu.ur, 
que renuncien a la pretensión de autosuficiencia y autonomía absoluta, que
renuncien a su CefTazón egOíita (la "carne" en San Pablo, el "mundO" en San Juan)' y
1E2. Cfr. Julio TERAN DUTAR¡, Inculturación de la fe y evangeliztción de 
-las 
culturas, en R¿vis-
ia de misiones (ulio-agosto ióSi, No. O¡g, ponencia én ét ttt Congreso Misionero Latinoamerica-
no), Bogotá 198?, pp. 193-195.
183. Cfr. El Antiguo Testamento de los pueblos andings, en Curso de teologíg P-astoral 'Evangeliza'
ili"yiuiuro Añ¡viana',.j"li"r 
^¡tnáogtafiados 
del curso (sin paginación), Sucre 19?0, pp' 4 y 9
del artículo.
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que ofrezcan una docilidad existencial y asuman disposiciones de pobreza espiritual,
o por lo menos de brlsqueda, de manera que pueda penetrarlas el Evangelio. se ve
nuevamente aquí que no es el mensaje el que se debe ade¡uar o reducir a las culturas(culturización), sino que son las culturas las que deben abrirse al mensaje para que
las penetre (inculturación). El kerigma, comunicado de manera interpersonal y no
mediante ideologfas o sistemas, que se resume en el amor de Dios por mf (vertical)
pidiéndome el amor al hermano (horizontal), es un mensaje universal, asimilable por
todas las culturas y que toma la función de su catalizador, como fermento que lcs im-
prime un sabor cualificado sin destruir su especificidad. Asf como no puedo presen-
tar el mensaje como indisolublemente vinculado a mi cultura, tampoco puedo éxraer-
lo a la fuerza de otra cultura. Y tampoco puedo presentar el mensaje sólo en lo que
encaja bien en una cultura determinada. l8a
Donde quizás mejor se ha acuñado la expresión "culturización del Evangelio" es
en la discusión final del encuentro sobre religión y cultura realizado en México en
noviembre de 1980, bajo los auspicios del GELAM. Esa discusión ha sido reordena-
da por Julio TERAN DUTARI. Hablando del concepto de cultura utilizado por pue-
bla, se dice textualmente: "claro está que esta nueva concepción merece precisarse
bien, para que no dé lugar a nuevar desviaciones, como serla Ia de confundir una
evangelización de la cultura con una "cuhurización del evangelio" de signo inauténti-
co, yafuera en una llnea de neo-cristiandad, ya también a la postre en una línea se-
culnrista".rSS
A ese sentido primario de culturización en cuanto transmisión de una cultura ex-
traña (occidental) junto con el mensaje cristiano, yo le añado otro no menos importan-
te: el de dejar entrar en el cristianismo mal asimilado elementos culturales también
mal asimilados, de manera que es el cristianismo el que se reajusüa y se recorta para
acomodarse a la cultura, en vez de que el cristianismo penetre y fecunde la cultura
desde dentro.
Aquf vale la pena precisar términos que con demasiada frecuencia se emplean
incorrectamente casi vaciándolos de su sentido por "seguir la moda". Estos últimos
años sc viene hablando de "inculturación" a propósito de todo y se dice por ejemplo:
"hay que inculturarse", "me inculturo", glg.186 El verbo "ingulturar" no puede ser un
1E4. Cfr. Pietro ROSSANO, Acculnra¿ione dell'Evangelo, en Evangelil¿azione e culture - Aui del
Congresso Internazionale Scientilico di Missiología (Rona, 5-12 otlobre 1975), tomo l, Urbaniana
University Press, Erl. Alma Mater, Roma 1976, pp. l I l-l14.
1E5. AA.VV., En torno a la tarea de evangeliwr nuestra calrrra (discusión de las ponencias con-
densada 
_po,r Julio TERAN DUTARI), en Religión y Cultura, Documcnros CELAM 42, Bogotá
1981, p. 329.
186. Un ejemplo llamativo del uso incorrecto del término "inculturación" es el tltulo de un libro que
por ora parte es ¡ntcresante: AA.VV., Inculturación del indio, Cáte&a V Centenario, Unive¡sid'ad
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verbo pfonominal reflexivo; si lo fuera, perderfa todo su sentido. Lo que "se incultu-
ra", o es inculturado, es el menSaje criStiano, la vida Cristiana, la fe CriStianA' y COn
ello, la lglesia.
Si hay alguien que "se inculturó", es solamente la persona de Jesucristo, pues El
"se encarnó": como lo dice la Carta a los Filipenses (2, 6ss), de Dios que es' se vació
de sus prerrogativas divinas para entrar en la carne humana y hacerse hombre, Pero
no existe otra persona que se vacfe de sí misma, de su propia cultura, para asumir una
nueva cultura. Para el proceso del agente pastoral que se acerca a otra cultura y le pre-
senta el mensaje cristiano, existen otras palabras: ese agente pastoral "se enculturó"
en su propia cultura y "se adapta" a otra cultura "aculturándose", pgro no "se incultu-
ra"; a lo más puede ese agente pastoral tener un auténtico diálogo "inüercultural" para
comprender mejor la cultura ajena y poder comunicar de manera comprensible con
ese pueblo, pero no puede "vaciarse" de su propia cultura; puede simpatizar con la
cultura ajena, admirarla, comprenderla, etc., incluso renunciar a muchas expresiones
culturales propias y adoptar otras ajenas (por la aculturación), pero no puede dejar su
cultura.
Se comprende miis cabalmente la fuerza del término inculturación descomponién-
dolo: in-culturación. El prefijo "in" es de movimiento hacia dentro: el mensaje y los
aportes de la comunidad eclesial que lo vehiculó a través de los siglos (y que sigue
vehiculándolo) "enlran en" la cultura para fecundarla, hasta "hacerse cultura". Pero ni
yo ni cualquier otra persona puede "entrar en" una cultura ajena, menos "hacerse cul-
tura". A lo más podemos acercarnos a la cultura ajena, comunicar con sus integran-
tes, intercambiar experiencias cristianas, adoptar modos ajenos por medio de la acul-
turación, pero no podemos hacernos otos. Por eso los agentes principales de la incul-
turación son los miembros mismos que integran esa cultura; los agentes exteriores só-
lo pueden proponer el mensaje, "evangelizar", p€ro no propiamente "inculturar": el
mensaje es asimilado, digerido, dentro de una cultura y es vivido y expresado desde
esa cultura, con sus vivencias y expresiones propias que son alavez universales y
locales, para ofrecerlas como novedad inédita a la Iglesia universal.
En otras palabras, cualquier complemento que añadamos a la palabra "incultura-
ción" (mensaje, tradición cristiana, cristianismo, Iglesia, etc.) es un complemento
sujeto o agente, no un complemento objeto: "inculturación del mensaje" significa que
el mensaje penetra la cultura, entra en la cultura; "inculturación de la tradición cristia-
na" significa que la tradición cristiana penetra la cultura, entra en la cultura, etc. Por
(Viene de la página anterior)
Pontif¡cia de Salamanca, Salamanca 1988. El indio no se inculturó, sino que el Evangelio y la lgle-
sia, el cristianismo, sc inculturó en la cultura dcl indio (por supuesto, habrfa que m¡tizar la afirma-
ción).
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eso, la acción del misionero o agente externo (el primer momento de la evangeliza-
ción) no es propiamente inculturación sino evangelización de la cultura en un diálogo
inteiculturai comprensible a los destinata¡ios del anuncio; por eso requiere de mucha
adaptación y aculturación, además de comprensión "émica" (desde dentro, en cuanto
posiUtr¡ deia cultura ajena, o sea simpatfa y amor. En cambio, la asimilación que se
apropiá ese anuncio cristiano en la cultura evangelizada, y la nueva expresión de la
vivencia cristiana desde esa cultura (segundo y tercer momentos de la evangeliza-
ción) son propiamente la inculturación.
En cambio la culturización es la transmisión de una cultura. Si el pueblo que tie-
ne por objeto se resiste, deja de ser aculturación de parte de ese pueblo y puede llegar
a implicar una "desculturización" de ese pueblo' Si fuera posible, serfa un trueque to-
tal de cultura, fenómeno absolutamente reprobable que destruye la cultura implantan-
do una cultura ajena, sea ésta portadora de neocrisüandad o de secularismo, como lo
aclara la discusión final del encuentro sobre religión y cultura citado aniba.
pero la culturización puede darse también en otra dirección: no sólo pudiera dar-
se que el agente externo transmitiera una cultura ajena con el mensaje evangélico, si-
no iur el eiangelizando le transmitiera intacta su propia gultur.a al cristianismo. Digo
bien ,'intacta", porque si el cristianismo se asimila y se vivencia y expresa en moldes
culturales propior, iigninc" que esa cultura ya no es "inl.acü¿" sino que ha sido fecun-
dada por et mensa¡e y ha estallado dando oiigen a nuevas vivencias que no por ello
cejan ae ser propiás áe 
"ru 
cultura. Aquella "culturización del Evangelio" es lo que
definf como iincretismo teológico o también doble lidelidad religiosa' contfapuesta a
la ,'inculturación" en la que ni el evangelio ni la cultura son "intactos". El evangelio y
el cristianismo han recibido una vivenlia nueva, mienEas la cultura fecundada por el
evangelio ha estallado en nuevos frutos de vida cristiana que se ofrecen a Ia Iglesia
univüsal: ha surgido una "nueva creatura"; el cristianismo se ha hecho cultura'
Por eso, si digo "culturización del Evangelio", el complemento "Evangelio" ya
no es sujeto o agente, sino objeto. El sujeto es la cultura: la cultura modifica el Evan-
gelio. L-o mismó se puede i¡istrar con iot demás complementos: tradición cristiana,
cristianismo, Iglesia, etc.
Para captar bien esa distinción, que a primera vista pudiera pafecer insignificante
pero que 
", 
d" ,u*u importancia, póatt"mo¡ elaborar un paralelo con otra realidad
iue nlesita también seievangelizáda: la polftica' Asf como hace falta evangelizar la
*lturu, asl también hace falta evangelizar la polftica. sin necesidad de ent¡ar a deta-
llar cómo se evangeliza la polftica,iualquiera se da cuenta que no es lo mismo que
politi"u." el Evarigelio; hace falta cristianiza¡ la polftica, pero no-politizar el cristia-
nir*o. Dado que tá potitica, como la cultura, abaria en ciefo sentido toda la realidad
humana (todo es poiítico¡, el paralelo es muy ilustrador. Tal vez se podrla pensaf en
un nrotoiir*o reblógico, para prolongar el paralelo, con la palabra "impolitizar" el
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Evangelio para significar que el Evangelio "entra en" la política para fecundarla des-
de dentro. Pero no hace falta hacerlo porquo la cultura lo abarca todo, y por tanto
abarca también la política, y ya existe la palabra "inculturar".
Aunque sea redundante, conviene insistir nuevamente aquí en la desviación cultu-
ral'18? La inculturación no significa romanticizar los modós culturales locales. No
hay componenda o acomodo posibte donde hay un conflicto reat entre la estructura
cultural y la "antiestructura" evangélica. Aplicad¿rs a la sociedad, esas analogfas sor-
prendentes exigen nada menos que una "cirujía cultural',. si una forma o un símbolo
cultural, un significado o valor cultural, una premisa, una actitud de fondo, o cual-
quier elemento de la cultura, es un problema para el Evangelio y sólo sirve de piedra
de tropiezo, esa sociedad no tiene otra alternativa que "córtarlo', o "arrancarlo". La
ace,ptación del Evangelio significa arrepentimiento auténtico, tomar su cruz, "injer-
tar" a cristo, "arrancar" cl ojo que escandaliza, "cortar" la mano (l cor j, 4-6;Mc 6,
l2; Hch 30,21; Col3,9-10; I pe 3,9; Mt 10, 38; 16, 24;Mc g,34;I*9,23;14,27;
Gál 6' 14; Rom I l, 19.24; Mt 5, 29s). una comunidad cristiana no puede comprome-
tcr el Evangelio ni tratar de esquivar su ltamada profética a ser coniracultural: recor-
demos hasta qué punto los profetas del A.T. y el mismo Jesucristo han sido contracul-
turales. Ningún grupo cultural es forzado a seguir a cristo, pero si opta por cristo, no
li-enc otra opción que tomar su cruz y seguirle. por cierto, cristo ei príncipe de paz(Is 9' 5) y deseó paz para sus seguidores (Mt 28, 9), pero también vino a traer divi-
sión (Lc 12,5lss).
La evangelización implica cierta interfcrencia en la vida de una sociedad. Optan-
do por el cristianismo, la comunidad rompe con todo lo que no es cristiano, se ides-
vía" culturalmente haciéndose amenaza a la tradición nocristiana. Con ese proceso
de cristianización, las tensiones van subiendo y se puede llegar a un impase. Enton-
ces pasa una de dos cosas: o bien la masa no cristiana da el paio y acepta cl cristianis-
mo o por lo menos lo tolera como una alternativa legftima; o bien la comunidad cris-
tiana se rinde y desliza en el acomodo, la componenáa y ta falta de fictelidad. Esta úl-
tima ha sido la suerte que se ha corrido en la sociedad otcidental que se viene descris-
tianizando rápidamente y que por tanto requiere de una nueva evangelización.
.- 
El papel de "cirujano cultural" que tiene la comunidad cristiana es el del profeta
llcno de compasión, consciente de la complejidad y las consecuencias de los lazos
funcionales y de la fuerza de ta mentalidatl dc la cultura. La misión exigirá a veces
alguna extirpación e injerto nuevo (sustitución funcional). Tales operaciónes exigen
un aprecio auténtico y de largo alcance de las conexiones existentés ent." las distin-
lE7. En este desarrollo sobre la desviación cultural y ta "cirujía" necesaria, sigo nuevamente a
!oy!t ,t. LUZBETAK, The Church and Cultures - New'Perspectíves tn uiisiotágii-at Anthropology,Orbis llooks, New York 1988, pp. 2BO-283.
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tas partes del organismo cultural en todos sus niveles. La operación debe hacerse con
el menor dolor posible. cada etapa debe programarse con el mayor cuidado. y asf
como la operación tiene que ser muy cautelosa, asf seguirá luego ún perfodo de con-
valecencia en el que el paciente recuperará la salud completa.
Esas operaciones se deciden sólo cuando son inevitables y una vez consultados
los especialistas (teólogos, misionótogos, psicólogos, sociólogos, economistas, lin-
güístas, antropólogos y otros). Sobre todo, se debe consultar a la comunidad cristiana
Iocal: sólo ella capta el significado profundo de los mitos, los rituales y la religión de
su sociedad. Sin esas cautelas previas, la extirpación podúa resultar más destructiva
que la enfermedad misma. Una buena cirujfa tomará en cuenta todos los efectos late-
rales (vinculaciones culturales) en el organismo y, en lo posible, compensará el órga-
no extirpado con un transplante adecuado (sustituto cristiano compatible).
una vida cristiana auténtica en realidad es muy costosa. ¿Estamos pagando elprecio, vendiendo todo lo que tenemos para adquirir esa piedra preciosa (Mt 13,
l4ss)? Hay que responder a dos preguntas antes de tomar decisiones: ¿cumplimos
con nuestro papel profético (desviantes culturales)? ¿o hemos adaptado o recortado
el Evangelio a nuestra medida?; ¿Apreciamos el peso de la cruz que lleva el cristia-
no? Sólo una comprensión adecuada de la integración cultural nos capacitarápara res-
ponder.
Todo lo que vine explicando hasta aquf en este punto, ademrís de aclarar sobre-
manera lo que se entiende por sincretismo, me lleva además a reconocer que el men-
saje evangélico es universal y por tanto "transcultural": puede ,'entrar en" todas las
culturas y fecundarlas todas, purificándolas de sus errores y haciéndolas esüallar en
frutos nuevos de vivencia cristiana.
2. Aplicacién r la cultura aymara
Recordemos aquf a todos los autores citados aniba asf como todo lo que vine di-
ciendo. Y concretamente, una actitud caracterizadapor un dejar entender que es ca-
bal el cristianismo tal y como se vive en la cultura aymara, o que tiene que ser respe-
tado e incluso admirado, que tiene derecho de ciudadanía en la lglesia, sin reconocer
sinceramente sus aspectos por lo menos indefinidos, para no decir netamente reproba-
bles, es una actitud que promueve un sincretismo inadmisible. Hay que hacer üodo lo
posible pata que ese aymarocristianismo no deje de evolucionar en sentido evangéli-
co y eclesial y para que siga purificándose, como por lo demiís toda otra forma cultu-
ral de vivir el cristianismo incluyendo la forma occidental noratlántica. De to contra-
rio se fijaría en un proceso acabado de sincretismo totalmente inaceptable.
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Esto no significa que la cultura occidental tenga que imponer al cristianismo
aymara su ropaje cultural desculturizando a los aymaras. No significa que para ser
cristiano haya que ser occidental. Ni significa que se estuviera destruyendo la cultura
aymara. Pero sf que significa que, junto con el mensaje evangélico (que nunca se en-
cuentra como "desnudo" o puro, sino siempre inculturado en alguna cultura), sería
absurdo y ciego negar o no tomar en cuenta todo el patrimonio cristiano que ha sido
vehiculado por la cultura occidental y que se ofrece a toda la Iglesia como un enrique-
cimiento. Recuérdese toda la discusión expuesta arriba sobre los elementos indispen-
sables o dispensables que se transmiten en la evangelización: no sólo se debe incultu-
rar el mensaje evangélico, sino muchas de las formas históricas como se ha venido
viviendo en el pasado, lo que incluye a la lglesia misma. Por eso establecfa dos princi-
pios importantes: l) así como el cristianismo de hoy mismo es enriquecido por el
aporte de las culturas evangelizadas de hoy mismo (inculturación horizontal), de la
misma manera es enriquecido por las culturas evangelizadas del pasado (incultura-
ción vertical);r88 2) en la labor de evangelización e inculturación, hace falta perma-
necer fiel a tres polos de referencia: a la cultura local, al mensaje evangélico y a la
Iglesia universal. (Al decir "mensaje evangélico", por supuesto entiendo la persona
de Cristo y el Evangelio).
Para comprender esto, con respecto a los aymaras, bastarfa imaginarse a un cris-
tiano aymara enviado como misionero a otra cultura: ¿propondrfa su cultura aymara a
sus evangelizados?; ¿les propondrfa sus ritos aymarocristianos de la siembra, por
ejemplo?; ¿o también el sirvinakuy? Por supuesto que no. Pero, ¿les propondrla la
devoción mariana, el ejemplo de los santos, la celebración eucarfstica con pan y vino,
el ciclo litúrgico de los misterios del Señor, etc.? Por supuesto que sf. Y ¿por qué esa
discriminación? I-os ejemplos de la primera serie son netamente propios de su cultura
y a lo más pueden proponerse como una ilustración de cómo se vive el cristianismo
en "su" cultura, suponiendo que no fueran sincréticos. En cambio, los de la segunda
serie son del patrimonio de la lglesia universal, como podría llegar a serlo alguna for-
ma aymara concreta dc vivir un cristianismo auténtico, como por ejemplo su forma
de vivir el amor fraterno en cuanto "explosión" de su gran sentido de la armonía y el
equilibrio fecundado por el Evangelio.
lEE. En apoyo al primer principio, no creo estar forzando el sentido de Yves CONGAR cuando es-
cibe: "Ia fe es respuesta del hombre a una oferta de Dios que, a la vez, lo alcanza en su particuln-
ridad humana y trasciende esa particularidad. Esa oferta es la de Ia alianza de los hijos en Jesu-
cristo por el Espíritu Santo. Esa fe es, a tavés del tiempo de la histo¡ia (inculturación vertical) y
del espacio de las culturas (inculturación horizontal), el principio interno de la unidad católica de
la lglesia o aún del cristianismo". (Christianisme comme foi et comme cuhure, en Evangelizzaz,ione
e culture - Attidel Congresso Internaz.ionale Scientiticodi Missiologia(Rona,5-12 ouobre 1975),
tomo I , Urbaniana University Press, Ed. Alma Mater, Roma l97ó, pp. 84). La traducción es mla.
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Por otro lado, hace falta tomar en cuenta que, al proponer el cristianismo a una
cultura, no se violenta esa cultura: el evangelizando conserva su libertad y puede re-
chazarlo. En ese caso, lo rlnico que se puede hacer es respetar su libertad religiosa y
entrar en un sano diálogo ecuménico donde cada uno se sienta bienvenido a expresar
Sinceramente sus propias conviCCiones. PerO, en el caso de loS aymaras' me consta
que en su inmensa mayorfa tienen un deseo sincero de seguir siendo cristianos, de ser
Cristianos. No es admisible que el agente pastoral extemo, por un exagerado respeto a
la manera de ser aymara, les defraude en su deSeo, que en fin de Cuen¿as es Un dere-
cho. Hay que ver además el ansia con la que acogen la Palabra de Dios y la experien-
cia cristiana de ohos pueblos de hoy y del pasado'
Además, como ya lo dije al hablar de la religión cristiana católica como es vivi-
da por los aymaras, la gran mayorfa se ubica en el abanico o continuum más o menos
prO*i*o a li minorfa qúe llamaríamos más explícitamente cristiana o a la otra mino-
ka que pretende ¡e*haiar el cristianismo para volver a su religión ancestral. La difs-
r"n"iu 
"ntre 
la inculturación y la culturización se comprende mejor cuando confronta-
mos esa gran mayorfa con los de una minorfa y de la otra: todos tienen que definirse
conscieniemente y enlistarse en una u otra minorfa. Si se truncara ahora el proceso de
evangelización, ese gran continuum se quedala donde se encuentfa hoy y se habrfa
logrado una culturización del evangelio que se expresa en lo que hemos definido co-
mo sincretismo teológico y paralelismo religioso.
¿eué decir además del proceso que sufren aceleradamente los aymaras urbaniza-
dos de las últimas décadas? Están en una situación religiosa y cultural muy precaria,
amenazados con la desaparición como grupo cultural disünto en un proceso de asimi-
lación a la sociedad urbana de tipo moderno occidental. Y dado que su cultura origi-
nal va tan unida a la religión, ésia está amenazada a desaparecer también o a fijarse
en un claro sincretismo religioso urbano que' por el constante contacto de lOs ayma-
ras urbanizados con sus lugares de origen, se difundirfa necesariamente en todo el
pueblo aymara. La única posiUitiOaO dc salvación de esa cultura es la evangelización
inculturada que favorecerá a la vez la cultura y el cristianismo.
Que me disculpe el lector si me extendl demasiado en este punto. Pues en él se
enciena mi respuesia al tftulo intenogativo que le df a mi tfabajo. Esa respuesta se ilu-
minará mucho más en el siguiente capftulo.
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CAPITULO 8:
FUNDAMENTOS TEOLOGICOS
DE LA INCULTURACION
La inculturación es una-realidad tan antigua como la lglesia. por más que la pala-
bra es un neologismo que, al parecer, tiene sri origen en la áificuttacl de traducir la pa-labra enculturación a algunas lenguas latinas que resistían a admitir el prefijo ,,en,,,
sin embargo su significado y realidad teológica, ya prudentemente distanciada del sig-
nificado antropológico de enculturación, siémpre ha existido en la historia de la Iglé-
sia. Esta¡os ofrece grandes modelos, además'oet paso del ambiente juoio ur griegó, y
luego del griego al bárbaro, por ejemplo en las inóulturaciones llevidas a cabo en las
Iglesias_orientales y en los ensayos, tan discutidos en su tiempo, de Roberto De Nobi-li en la India, de Mateo Ricci.gn china y de los apóstoles de ü evangel izaciÍn eslava,
los Santos Metodio y Cirilo. ras
Aunque la inculturación recubra de hecho la totalidad de la historia de la Iglesia,
sin-embargo por motivos recientes se ha tomado una nusva conciencia de esa rcali-dad. Enumero algunos de esos motivos tomándoros der p. RoEST GROLLIUS:
* las nuevas relaciones polfticas entre las naciones después de algunos siglos de hege-
monía europea;
* el renacimiento de ideologfas y de culturas nacionales;
* la conciencia incluso en muchas Iglesias particulares de su propia identidad cultu-
ral;
* cl interés creciente por las distintas culturas religiosas en un mundo secularizado;
* el desarrollo de los medios de comunicación social que han extendido la mirada delos hombres a la variedad de las culturas humanas;
189' vé-asc- Ary A' RoEsT cRoLLIUs, Inculturation: Newness and ongoing process, e¡ Incultu-ration. Its Meaninp and lJrqency,st. paur pubrications, N¡rou¡ t9g¿, ñ:3i15, d-ondc er auror ex_plica cl origen de ia palabra"y sú áircrenc¡a ic óu*-"ü..ptos anuopológicos afines. su arrfcuto sepublicó también en óregorianum 59.
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* el impacto de la ciencia de la antropologla cultural, que ofrece una visión sistemáti-
ca de la variedad de las culturas y de los procesos de interacción entre ellas;
* el nacimiento y la expansión de una civilización tecnológica que tiende a estandar-
dizar las expresiones de la vida humana;
* la explosión demográfica y la creciente interdependencia entrc sistemas económi-
cos y ecológicos, que requieren una planificación mundial que regulará hasta el
comporoamiento humano. leo
Antes de pasar de lleno a la profundización teológica de lo que implica la incultu-
ración, describiré brevemente algunos hitos de inculturación que se dieron en la histo-
ria de la lglesia. Se trata de los ensayos, tan discutidos en su tiempo, de Roberto De
Nobili en la India, de Mateo Ricci en China, de los apóstoles de la evangelización
eslava, los Santos Metodio y Cirilo, y en nuestro Continente el siglo y medio de las
Reducciones jesufticas del Paraguay, Luego, me detendré algo más en las intervencio-
nes más recientes del magisterio eclesiástico. A continuación, además de una teolo-
gía de la creación que ya introduje, ha¡á falta detenerse en la teologfa de la Encarna-
ción y la Cruz y Resurrección, en la teologfa del Espfritu Santo y en la eclesiología'
190. Véase Ary A. ROEST CROLI,IUS, Per una teglogia pratic-a dell'incul.urazione, en Incultura'
iionr, éon""tíi, probleni, iriiinii^ií, Centrum lgnitiaáum Spirituatitatis, Roma 19903, pp. 38-
39.
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I. HITOS DE EVANGELIZACION INCUUIURADA
La cristianización de Europa nos revela una gran variedad de modelos de evange-
lización, unos más inculturados que otros. por ejemplo, carlomagno (zóg-g14) em-
pleaba la política de conquistar militarmente a las poblaciones y luego consolidar su
conquista por la imposición del Bautismo como signo de sumijión. For otro lado, se
dieron también modelos acomodaticios donde el fólklore local ejercfa una fuerte in-
flucncia en las formas de piedad, la liturgia, las fiestas religiosa-s y la vida cristiana
en general. Por ejemplo, el papa Gregorio Magno (590-604) dio óidenes expresas a
los misioneros enviados a Inglaterra de ser comprensivos y tolerantes hacia las prácti-
cas locales no cristianas; escribió a Melito diciéndole gue los templos paganos no
debfan ser destruidos sino purificados con agua bendita, que sólo los fdolos debfan
destruirse, que habfa que colocar alta¡es con róliquias en loi templos, etc., explicandoque la gente está más atrafda a los lugares acostumbrados ¿e culto, que acepta más
fácilmente alguna solemnidad que suitituya sus sacrificios de animales a los demo-
nios y que es imposible !o1ar todo de golpe de las mentes endurecidas porque quienprocura ascender a lo más alto lo hace por grados y no por saltos.
A) LA EVANGELIZACION DE LOS ESLAVOS POR LOS LOS SANTOS
IIERMANOS CIRILO Y METODIO
DAMBORIENA comenta asf la obra de los hermanos cirilo y Metodio;
|.H::::.::::t:irl,!1.*t.t. siendo San Gregorio Magno respecro de ta misión de rngtaterra
L1T^*,y.:._r:igi_!g losjqofos en Sicilia),.fr.ecuántemenñ cindá, lue ta de i", oaopioilíiilll
?!!ii'^!,!!!Ft!1s_y _estrictamente culturales introducidas por lós Santos Cirilo y Metodio enns reg,ones.estavas que e.vangelizaban, poniendo así ui verdadero muro de éontención a!
,:y^::y!, llrluf sto.p?r tos.caroling.ios. .I_a ,iniciativa fue audaz, pero se trataba realmenteae un proDlema dom¿stico e innacristiano".tet
Y agrega en una nota a pie de página:
"Aquellas,prineras concesiones pont.iJicias tuvieron poca vida. San Metodio murió en EgS;
?,tÍ:::!lt?: n:y!9, tt bontü-de iñtrisas e1 Rorui, y ésta, por ta pluma det papa rrtitáiu-' suprtmn ta íttt rgia eslava en Moravia,-y sólo sobrevivió, siparáidose cada'vez m¿s de laSanta Sede, en Bu$aria, Senia y Ras¿',.iel
191' hudencio DAMBOzuEN A, La salvación en las religiones no cristianas,La Editorial Católica(BAC), Madrid t973, p. 392.
192. Idem, ibidem.
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Pese a ese juicio, vale la pena estudiar más de cerca la obra inculturativa de los
Santos hermanos Cirilo y Metodio en Moravia, ya que es muy significativo el hecho
de que el Papa actual, üan consciente del imperativo de la inculturación, haya declara-
do a los dos santos copatrones de Europa en su carta apostólica Egregiae Virtutis del
3l de diciembre de 1980, y luego les haya dedicado su Encfclica slavorum Apostoli
del 2 dejunio de 1985, con ocasión de la celebración del undécimo centenario de la
evangelización de los eslavos.
Cirilo, cuyo nombre de bautismo era Constantino, y Metodio, dos hermanos grie-
gos de Tesalónica, fueron enviados a la Gran Moravia por el Emperador Miguel III
de Constantinopla, el que asf respondfa al llamado del Conde Ratislav que reralcaba
que su pueblo ya habfa abandonado el paganismo y observaba la ley cristiana, pero
no contaba con nadie para explicarles la verdadera fe cristiana "en su propio idioma"
y, por tanto pedfa se les envíe a un "obispo y maestrou. 193
Estamos en la segunda mitad del siglo IX, cuando el Imperio Romano se encon-
traba dividido en dos bloques contrastados: el bizantino a orienüe y el francogermáni-
co a occidente. Un tercer bloque, el bloque eslavo, se habfa venido constituyendo a
partir del siglo V en medio de ambos, en Europa central y meridional, y los primeros
bloques se disputaban la hegemonla sobre el úlümo. En la parte occidental, se proce-
dfa a la latinización de los nuevos conversos con el impulso carolingio a partir del
connubio enhe la lglesia de Roma y el Imperio. La reforma religiosa de Carlomagno
habfa impuestolos Libri carolini, por los que la única fe (romana) debfa expresarse
en una tradición litúrgica y devocional única (latina). Como Cirilo y Metodio no eran
de cultura latina, sino griega, y como en la jurisdicción del Patriarcado de Constanti-
nopla la liturgia se podfa celebrar en varios idiomas, esa realidad no les faciütó la ta-
rea, sobre todo si tomamos en cuenüa de que iban con la misión explfcita de explicar
la fe a los pueblos eslavos en su propio iilioma, misión que tomaron muy a pecho.
Como se ve, se trataba de una solicitud expresa para una misión inculturativa
(explicar la fe a los eslavos en su propio idioma). Cirilo y Metodio respondieron per-
fectamente al deseo expresado. Redujeron el idioma moravo al alfabeto eslavo llama-
do "glagolftico" o "cirílico". Tradujeron al eslavo las Sagradas Escrituras y manuales
catequéticos y litúrgicos, con todo un florilegio patrfstico, labor que les costó dos de-
193. Cfr. José SARAIVA MARTINS, Inculturazione slava, ecumenismo e radici cristione dell'Eu-
ropa secondo la "Slavorum Apostoli", en Chiesa locale e inculturazione nella missione, Ed. Missio-
na¡ia/U¡baniana University Press, Bologna/Roma 1987, pp.259-282;ldem, Missione e cuhura sla-
va in Cirillo e Metodio, en Evangelización de la cultura e inculturación del Evangelio,W. Guadalu-
pe, Buenos Aires 1988, pp.329-338 (raducción al castellano en o.c., pp. 339-350); L¡uis I. LU?
BETAK, The Church and Cultures - New Perspectives in Missiological Anthropology,Orbis
Books, Ncw York 1988, pp. 90-91; Joseph FITZPATRICK, One Church Many Cultures, Sheed and
Ward, Kansas City 1987, pp. 54-61.
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cenios. La liturgia se empezó a celebrar en eslavo. Se establecieron escuelas y se for-
mó un clero local al que se le encargó las comunidades cristianas.
Aunque enviados por la lglesia de Bizancio, los dos misioneros habían buscado
luego, en cierto sentido, como lo subraya Juan Pablo II, que su misión fuese confirma-
da por la Scde Apostólica de Roma. Ciertamente era una precaución necesaria si se
pcrcataban de la oposición de la que iban a ser víctimas.
Efectivamente, tal manera de proceder no la podían digerir los misioneros "lati-
nos" que evangelizaran a los eslavos antes de la llegada de Cirilo y Metodio. Se que-
jaron al Papa Nicolás I de esas acomodaciones inortodoxas, dando su preferencia a
una seguridad de corto plazo antes que a un desanollo y crecimiento de largo plazo.
Cirilo y Metodio tuvieron que ir a Roma para explicarse. Ya de camino probaron difi-
cultades con el clero de Venecia que argumentaba que la liturgia en ninguna parte se
celebraba sino en los tres idiomas de latín, hebreo y griego. Se defendieron con su tes-
timonio de que en la tglcsia bizantina se celebraba en muchas otras lenguas, como el
armenio, el persa, el georgiano, el godo, el copto y el siríaco.
Pero el Papa Adriano II no prestó mucha atención a las quejas ya que se cstaba
expulsando a los misioneros "latinos" (o sea alemanes) del tenitorio eslavo y él tenía
interés en hacerse con la jurisdicción sobre la región, quitándola de manos del patriar-
cado oriental. Tuvo que enfrentarse a los latinizantes de Roma que arguían que la li-
turgia sólo se debla celebrar en los tres idiomas utilizados por Pilato en su escrito del
motivo de la condenación de Jesús en la cruz. El Papa entonces supo obrar hábilmen-
te aprobando solemnemente en Santa María Mayor los libros litúrgicos eslavos, con
los que se celebró allf mismo la liturgia, y nombrando obispos a ambos misioneros
griegos.
Cirilo murió en Roma en 869 sin poder retornar a Moravia. Pero los problemas
dc Metodio no acabaron allf. Los obispos latinizantes de Baviera lo procesaron y lo
encarcelaron durante dos años y medio (870-873) y fue víctima de maltratos y exilio.
El Papa Juan VIII intervino para liberarlo, pero le prohibió el uso de la lengua eslava
en la liturgia de Moravia. Acusado de infidelidad a la sana doctrina y de falsa litur-
gia, el.Papa Juan VIII lo invitó a Roma en 879 para aclarar los problemas. Sólo un
año después, en 880, luego de un examen atento de todo el pliego, Juan VIII le dio el
permiso de celebrar la liturgia en la lengua eslava con la carta Industríae tuae dirigi-
da al príncipe moravo Svetopolk,
Con su estrategia latinizante, los misioneros alemanes habían po<lido tener cierto
éxito cntre la nobleza, pero los que hoy día se aclaman como a los verdaderos apósto-
les de los pueblos eslavos son los dos griegos, Cirilo y Metodio, quienes creyeran de
manera extraordinaria cn una obra misional inculturada.
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La obra de cirilo y Metodio fue realmente inmensa. No sólo conribuyeron gran-
demente a la inculturación de la fe cristiana entre los eslavos, sino que se tos conside-
ra como a los padres de la cultura paleoeslava porque, al darle al eslavo su alfabeto,
las culturas eslavas pudieron tomar aranque desde ahí. El paleoeslavo de cirilo y
Metodio han jugado entre los eslavos un papel equiparable al tatfn en el Imperio caro-
lingio. Esa paternidad de la cultura eslava fue reconocida incluso por las autoridades
comunistas de Checoslovaquia. Y no falta quien, erróneamente, reduce la obra de Ci-
rilo y Metodio a sólo lo cultural.
Es interesante ver cómo Juan Pablo II subraya en la Slavorum Apostoli la triple
fidelidad de Cirilo y Metodio: fidelidad a los pueblos eslavos y su cultura, fidelidad
al mensaje evangélico y fidelidad a la Iglesia universal. En su fidelidad a la cultura
eslava, no sólo se dieron la tarea de conocer esa cultura y de respetatla, sino que se
encarnaron en la misma, se hicieron eslavos entre los eslavos, defendiendo sus intere-
ses a costa de muchísimo sufrimiento. Pero esa encarnación no tenía sólo una finali-
dad de erudición, sino ante todo el objetivo de "traducir" el Evangelio, sin reducirlo
ni traicionarlo, según los parámetros de esa cultura (fidelidad al Evangelio). Y, final-
mente, toda su labor se llevó a cabo en un amplio espfritu de fidelidad a la lglesia,
conjuncionando su apertura vivencial al uso de muchos idiomas en su Iglesia de ori-
gen con un diálogo, no siempre fácil, con la Iglesia de Roma a la que reconocfan co-
mo la que debía refrendar su postura.
Finalmente hay otros dos aspectos que merecen subrayarse como lo ha hecho
Juan Pablo tr. Cirilo y Metodio, siendo misioneros griegos de la Iglesia de Bizancio,
al buscar la aprobación de la Iglesia de Roma, se constituyen en verdaderos precurso-
res del ecumenismo antes de su tiempo. Por otro lado, al relacionar a los pueblos esla-
vos con el Imperio carolingio, aunque sin uniformizarlos en el idioma, se hacen los
heraldos de una Europa pluriforme pero unida. En este sentido, al declararlos copatro.
nes de Europa en un mismo pie de igualdad con San Benito, el Papa actual se adelan-
tó a Ia tendencia reunificante quc estamos viendo estos dfas (1989 y 1990) y quien
sabe si de este modo no la haya impulsado de manera determinante. Sabemos que
ambos aspectos (la re-unión en la fe entre occidente y oriente y la reunificación euro-
pea) son dos grandes sueños del Papa.
Pese a las vicisitudes de la historia, que no sicmpre nos presenta los hechos co-
mo pura obra de Dios sino muy cargados de elementos humanos menos puros, Cirilo
y Metodio siguen siendo grandes modelos de inculturación.
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B) ROBERTO DE NOBILI Y MATEO RICCI
Asf como el tema anterior ha sido llamado por los historiadores la Controversia
de los Ritos Eslavos, el presente tema se estudia con el nombre dela Controversia de
los Ritos Indios o Malabares y la Controversia de los Ritos Chinos. Pues, de contro-
versia se trata.rg4
Nos situamos en las últimas décadas del siglo XVI y las primeras del siglo XVII,
época en que el Patronato daba carta blanca a Polugal y a España para evangelizar el
Nuevo Mundo y el Oriente: a Pornrgal le tocaba Brasil y todo el Oriente menos las is-
las Filipinas, mientras América (menos Brasil) y Filipinas se confiaban a España. La
estrategia empleada por los misioneros del Nuevo Mundo era, salvo excepciones, la
de una presentación directa del Evangelio, aüacando y demrmbando todo lo que fuera
obstáculo al mismo en las religiones anteriores de los nuevos pueblos descubiertos y
colonizados, frecuentemente contando para el efccto con el brazo civil y militar. En
la India y en china, las noticias que se tenían de la obra evangelizadora del Nuevo
Mundo eran de un gran éxito. La ocupación de las Filipinas por España había produci-
do un resultado semejante, hasta cierto punto. Un Francisco Javier, de paso por la In-
dia y luego misionando en el Japón, había procedido también con un anuncio directo
y una oposición y destrucción de los fdolos y cultos diabólicos.
Ya que la India y china estaban bajo el Patronato de Portugal, se encontraban
allí los mendicantes, sobre todo los F¡anciscanos y los Dominicos, a los que se uni-
rían luego los sacerdotes de la Sociedad de las Misiones Extranjeras de París. Todos
éstos compartían aproximadamente un misma estrategia. Pero el cuadro no era unifor-
me ya que los Jesuitas proponían otro procedimiento. Para ello, contaron con la in-
fluencia de San Roberto Belarmino en la curia romana. El era el tfo del padre de No-
biti.
194. Para una excelente ilustración de la obra intelectuat y misionera de Mateo Ricci, cfr. Joseph
SHIH, U¡ hito simbólíco en la evangelilación de la culnia y la inculturación del Eva,ngelio: el' P.
Mateo Ric.ci 5.J., en Evangelización de la cultura e inculturación del Evangelio, Ed. óuadalupe,
Bucnos Aires 19.88, pp- 2?9-250. El contexto de las controversias se encuentá bien planteado y tra-
tado en Prudencio DAMBORIENA, l¿ salvación en las religiones no crisrianas, La Editorial Óató-
lica (BAC), Madrid 1973, pp. 124-150. Hervé CARRIER présenta la actualidad del tema en el Ma-
gt¡lerio {e Paulo VI y de luan Pablo II en Evangelio y culturas. De l¿ón XIII a Juan Pabto II , Ed.
E^dice' Madrid 1988, pp. 127-134. Ver también Pao¡,o CtCLlOl.¡t,lnculturazione e missione, en
Chiesa locale e inculturazione nella mission¿, Ed. Missionaria ltaliana/U¡baniana University Prrss,
Bofogna./Roma-1987,-pp.90-91 y t24-t2s. También Joseph p. FITZPATRICK, ondchuríh Many
C,ultures, sheed and ward, Kansas city 1987, pp. 6l-91; o, muy sinterizado, Louis L LUZBETAK,
The church and cultures - New Perspectivei in Missiolo,gical Anthropology, orbis Books, Nei
York 1988, pp. 92-93. Ver también Fortunato MARCIOTTi, h questione de"i'riti cinesi, tentativi di
ada,tlamento, en Evangeliuazione e culture - Atti det Congressó Internazionale Scientifico di Mis-
s-iglo-gía (Roma, 5-|2 ouobre 1975),tomo 2, urbaniana üniversity press, Ed. Alma l\iater, Roma
1976, pp. 269-296.
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r. ROBERTO DENOBILI
El Padre Roberto de Nobili (1577-1656), italiano, era parte de la "minorfa ilustra-
da" con Valignano, Ricci, Trigault, Mafini, Couplet, Verbiest, Intorcetta, Aleni, Gau-
bil y otros, que, además de no aprobar los ataques conba las religiones paganas y con-
testar la validez de las conversiones logradas por métodos de predicación directa, in-
tentaban la cristianización de Asia por una adaptación misionera, estableciendo un
lazo de unión con la situación existente, sobre todo con la literatura de los pafses asiá-
ticos.
De Nobili criticaba el vocabulario peligroso y las costumbres europeizantes de
los demás misioneros, rechazados radicalmente por las castas altas de la sociedad in-
dia. Se inició en los secretos del hinduismo y, desde 1606, adoptó el hábito y el tenor
de vita de un sanyasi (penitente hindú) o guru, dedicándose a la conversión de los
brahmanes, a la oración y al estudio de sus libros sagrados, sin verse con nadie que
no fuera de la casta alta. Llegó a un buen dominio del sanscrito y defendió la doctrina
cristiana empleando las categorfas delos Upanis¡¿ds. No tardaron las protestas y acu-
saciones, pero el tfo Roberto Belarmino logró que en 1623 el Papa Gregorio XV per-
mitiera que se continuara con el experimento. De Nobili logró asf la conversión de
varios brahmanes y, además, consiguió las firmas de más de 200 sanyasis que consi-
deraban que sus prácticas y ritos indios eran compatibles con el cristianismo. Pero,
dándose cuenta de su imposibilidad de ganar esa batalla solitaria, de Nobili abandonó
su estilo de vida eremftica y se fue a trabajar con los demás misioneros al sur de la
India.
La controversia siguió y empeoró, sobre todo entre las distintas órdenes religio-
sas, hasta que Roma enviara un delegado pontificio en la persona de Carlos Tomás
Maillard de Tournon que, en 1704, condenó 16 de los ritos malabares. Posteriomren-
te, en llM, Benedicto XfV hizo definitiva la prohibición de dichos ritos con su Bula
Omnium Sollicitudinu¡r¡. Es incalculable el daño que resultó de esa supresión de los
ritos indios y ese corte del diálogo entre evangelización y culturas locales.
2. MATEO RICCI
En la misma época surgió una controversia análoga en China. El Padre Alejan-
dro Valignano, superior regional de la Compañfa de Jesús, había decidido confiar la
misión jesuftica de China a misioneros no portugueses. China era una misión diffcil y
requería de hombres especialmente preparados y de una mente más flexible que los
portugueses. También el Padre Valignano evitaba asf someterse al Patronato portu-
gués que, para dejar entrar a los Jesuitas porh¡gueses al Extremo Oriente, les sometía
a varias humillaciones, como por ejemplo obligarlos a embarcarse exclusivamente en
navfos lusitanos. Con sus poderosos amigos de Ia curia romana, consiguió todas las
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dispensas necesarias y la exclusión de otros religiosos que pudieran perjudicar a sus
plancs.
Es asíque el Padre Valignano envió al Padre Ruggieri a China, y luego al Padre
Mateo Ricci, verdadero fundador de esa misión. Ambos eran italianos. Ambos opina-
ron en seguida que China ocultaba un profundo pensamiento filosófico y religioso y
que no habfa que enfrenüarse al mismo, sino aprovecharlo. Además, había que ser pru-
dente y conseguir de las autoridades la libertad de permanecer en el pafs y de predi-
car el Evangelio. En Filipinas, el Jesuita Alfonso Sánchez y el Dominico Domingo de
Salazar, obispo de Manila, hablaban a Felipe II sobrc las ventajas de una expedición
armada contra China. Ruggieri y Ricci no aprobarfan esa idea, sobre todo para evitar
las persecuciones como las que se echaban encima en el Japón. Tenían otros planes,
contando con el apoyo de Valignano.
Mateo Ricci pasó por tres etapas en su estrategia de evangelización. En un pri-
mer tiempo, vivió como bonzo budista. Luego como literato occidental que estudiaba
la cultura china y sobre todo el confucianismo. Y finalmente, aún como literato, em-
pez6 a escribir obras que conjugaban el pensamiento chino con las enseñanzas del
cristianismo.
En su primer período, que duró desde septiembre de 1583 hasta abril de 1595,
junto con Ruggieri, se presentó como bonzo o monje budista. Vivió en Zhaoqing (pro-
vincia de Guangdong) hasta 1589, prácticamente bajo la protección de Wang Pan,
gobernador de esa ciudad, quien compartía una idea nueva que consistía en una ma-
yor apertura, sobre todo comercial, con el mundo exterior. Allí tenían una capilla
muy pequcña para su uso doméstico. No se dedicaban a la predicación y enseñanza
directa del cristianismo, pero la gente devota traía ofrendas a la imagen de la Virgen
que tenían expuesta en su capilla. Al ser expulsados de Zhaoqing, Ricci siguió como
bonzo en Shaozhou de 1589 a 1595, donde construyó una casa más modesta, pero
con una capilla más grande para poder acomodar a los conversos que esperaba conse-
guir.
La adopción del hábito de monje budista les permitió penetrar donde otros misio-
neros no tenían acceso. Por otro lado, como lo escribe Ruggieri, ese hábito era una
señal exterior de su decisión de adaptarse a los modos chinos. Pero era a la vez una
limitación importante que determinaba su status. Si bicn les permitfa entrar y penna-
necer en China pese a ser extranjeros, sin embargo no gozaban de la influencia que
deseaban. Como monjes no pertenecían jurídicamente a la sociedad china, habiendo
dejado su familia y teniendo que vivir fuera de las murallas de la ciudad, en un tem-
plo que, como lugar de culto y de acuerdo a los usos chinos, se utiliza para rechazar
lejos del centro urbano los influjos cósmicos nefastos y servía de salón de reuniones
donde podfa ir a distraerse la gente acomodada de la ciudad. Viendo que como monje
no pertenecía a ninguno de los cuatro sectores de la sociedad china (literatos, campe-
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sinos, artesanos y mercaderes), Ricci pensó que podrfa sacar más vcntaja como liter¿-
to occidental que estudia el confucianismo. Solicitó el permiso respectivo y Valigna-
no se lo concedió.
Entonces, entre 1595 y 1598, Mateo Ricci vivió como literato en Nanchang'
Como literato le pareció más indicado no construir una capilla o iglesia, sino una
"casa para predicar" O Sea un ambiente para una "academia" Como las tenfan loS pen-
sadores chinos de más fama. Decidió celebrar la misa secfetamente y "predicar con
más fruto con coloquios" con los visitantes. Recibió muchfsima visita. Los motivos
de esas visitas, los escribe él mismo en sus carüas a amigos: la curiosidad de ver a un
extranjero y las cosas insólitas que habfa traído, la búsqueda del secreto de transfor-
mar el mercurio en plata, el deseo de aprender la ciencia de las matemáticas o el arte
de la memoria visual y, en fin, el pensamiento de la salvación del alma, por lo que
acudfan, según Ricci, "los más pocos".
En 1599 Ricci se trasladó a Nanjing y en 1601 (hasta 1610) a Pekfn. Todo ese
tiempo; siguió como literato occidental. Cuando algrln amigo le pregunta por carta
sobre las conversiones que ha logrado, contesta que no deja dc tener ese objeüvo, jun-
to con sus demád compañeros, pero que aún no es el tiempo de la cosecha, ni siquiera
de la siembra, silto sólo de abrir los bosques, pafa que luego otros puedan venir a sem-
brar y finalmente a cosechar. En ese tiempo de desmonte de los bosques, Ricci ha
adoptado absolutamente todos los usos y costumbres chinas.
pero también ha emprendido una labor de evangelización de la cultura. Por ejem'
plo, ha traducido al chinb el fiatado De amicitia, o sea "algunos dichos escogidos de
óntre los mejores de nuestros libros". Con esa obra, ongancha con la moral confucia-
na que se articula en las cinco relaciones humanas de padre-hijo, marido-mujer, se-
ñor-vasallo, hermano mayor-hermano menor y compañero-compañero. Mateo Ricci
cafa en cuenta de que la relación más pobre de las cinco, en el confucianismo, era la
última, o sea la relación compañero-compañero. Por esta razón apofó mucho del pen-
samiento occidental y cristiano en su De amicitia que los intelectuales chinos se co-
piaron profusarnetrte.
También escribió en Nanchang un libro titulado Las Veinticinco Palabras, qu'e
en realidad es una traducción seleccionada y cuidadosamente redactada del Enquiri-
dion de Epitecto. Pero como lo dice él mismo, lo escribió "como filósofo natural, pe'
ro cristiano" y "un poco estoicamente, pefo tdo acomodado a la cristiandad"' En esa
obra, no sólosustituye a la multitud de dioses griegos con el Dios cristiano, sino que
también introduce los conceptos de la moral confuciana. Las cinco virtudes son la
benevolencia (ren),la justicia (yi), el culto (fi),la sabidurfa(zhi) y la fidelidad (xdn).
También hace consideraciones sobre otros dos conceptos: Señor (Slnn9di\ y Decreto
o Mandato (Ming').Estc segundo concepto es básico en la metaffsica confuciana' tan-
to que Confucio y sus discipulos habfan llegado a ser falsamente acusados de fatalis-
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tas.
El Padrc Ricci escribió también w Catecismo donde refuta los fdolos de ciertas
sectas confucianistas que habfan amalgamado con el confucianismo original otras
creencias y prácticas budistas o taoístas. Para ello, descubre en sus estudios y utiliza
lo que considera el confucianismo primigenio. Esto le causa algunos problemas ha-
ciendo que algunos se alejaran de él e impidieran a otros acercarse. Por otro lado,
otros más numerosas se le acercan.
En su Cat¿cismo o Tratado sobre la Reulidad del Señor del Cielo, presenta ade-
más el cristianismo a los chinos, pero de modo a hacerles ver cómo está organizada
la sociedad occidental, por ejemplo con sus muchos reinos, todos bajo un solo Sobera-
no (el Papa), o con sus distintas Ordenes (religiosas) de literatos cuyo literato mayor
es el Papa, etc. Escribe también una Doctrina Cristiana donde presenta el Padrenues-
tro, el Avemaría, los Mandamientos, el Credo, el Signum crucis, las obras de miseri-
cordia corporales y espirituales, las ocho bienaventuranzas, los siete pecados capita-
les, los siete remedios o virtudes contrarias, los cinco sentidos del cuerpo, las tres po-
tencias del alma, las tres virtudes teologales y los siete sacramentos (fonetizados del
portugués, con su traducción china).
En lo que se refiere a los honores cuasineligiosos que se rinden a Confucio, Ric-
ci y los demás jesuitas consideran que se trata de algo cfvico-políüco y lo toleran. Asi-
mismo toleran las costumbres del "culüo" a los antepasados como un mero recuerdo y
homenaje familar. Finalmente, no se enfrentan con la idolatrfa deslruyendo y despres-
tigiando los fdolos, ni se dedican abiertamente a la evangelizaciún directa y, cuando
ya tienen a catecúmenos o conversos, les presentan en primer lugar las "verdades"
más fáciles de encajar en la mentalidad china, llegando a lo más difícil al comprobar
capacidad para ello. En otras palabras, como regla general evitan todo enfrentamien-
to y choque, aunque de ninguna manera abdiquen de la comunicación del mensaje
cristiano en toda su integridad: sólo se trata de una metodologfa progresiva semejante
a la que empleó Yavé en el Antiguo Testamento.
Podría seguir dando ejemplos y mayores explicaciones de que dispongo, pero
creo que esto es suficiente para ilustrar la obra de Mateo Ricci como literato crisüano
y occidental en diálogo con la cultura china y la religión confuciana. Ricci había reco-
nocido en su profundización del confucianismo dos perfodos: uno, el original, puro,
monoteísta, con una clara adoración del Señor de lo alto; y otro posterior, en el que,
por influjo sobre todo del filósofo Chu Hsi del siglo XIV, el confucianismo anterior
recibió una interpretación materialista, la que dominaba a la llegada de los europeos a
China. Por eso consideraba que su primera tarea consistía en remontarse a sus creen-
cias primitivas y asf purgar al confucianismo vigente. Para los opositores de la obra
jesuítica en China, esüa "teola" era "la gran trampa jesuftica", mientras para otros era
"el toque genial de los Jesuitas".
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Tal vez hoy día podrfamos cuestionar más bien otro procedimiento de los Jesui-
tas que entonces no se cuestionaba. [¡s mendicantes concentraban sus esfuerzos en-
tre los estratos más bajos de la sociedad, los "labradores, soldados, rústicos, pobres y
embarazados", "los mercaderes, contratantes y oficiales mecánicos", que "sólo se cui-
dan de este siglo", "la gente más vulgar y pobre, sin que haya hombre de algún cau-
dal en ellos, tan mfseros como los ¡n6¡ortt.le5 Podrfamos decir que ésa es la gente a
la que Jesús dirigió con preferencia sus bienaventuranzas. Por otro lado, justamente
esa gente era la que representaba un amasijo de supersüciones budfstico'taofstas don-
de habfa muy poco que fuera asimilable por el cristianismo, cosa que, si no justifica,
explica los ataques de los mendicantes contra la idolatrfa en todas sus formas y su
oposición sistemática al culto de los antepasados y a los honores a Confucio. En cam-
bio, si Mateo Ricci y los Jesuitas se diriglan ante todo a las capas más cultas donde
segufa vigente un culto más organizado y un confucianismo más puro, seguramente
encontrarfan muchos más elementos aprovechables para el cristianismo. En esto se
guiaban por el principio ignaciano de que quien educa a los dirigentes educa también
a las masas.
Esto explica en parte las dificultades casi escandalosas entre los Jesuitas y los
mendicantes. Por otro lado, hubo reacciones bien humanas ante la protección espe-
cial de que la Compañía de Jesús era objeto en la curia romana, sobre todo en tiem-
pos de San Roberto Belarmino. Finalmente, la obra iniciada por Ricci, Ruggieri y
otros, bajo la autoridad de Vilagnano, posteriormente se desvirtuó gradualmente con
la misiónjesuftica francesa integrada por cientfficos de diversas nacionalidades y fi-
nanciada por Luis XIV. Desde 1650 se empezaron a publicar en Europa una serie de
obras que pretendfan reconocer en el pensamiento de los antiguos chinos muchas en-
señanzas de la biblia, comenzando con el monoteísmo, pasandb por el diluvio univer-
sal, la fe clara en la eternidad de los castigos y de los premios, la moral más pura,
etc., hasta llegar a una precognición del Mesías, la fe en la Santfsima Trinidad, el mi-
lagro de la Virgen-Madre, e incluso la cafda de Adán, la dispersión del género huma-
no, la promesa del Redentor y su muerte en la cruz. Todas esas lucubraciones, supues-
tamente basadas en el pensamiento chino de más de 2000 años antes, por tanto ante-
riores a la misma biblia, han sido bautizadas por los historiadores con el nombre de
"figurismo chino".
De ninguna manera se pueden atribuir a Ricci y demás compañeros esas ideas,
sino la más pura ortodoxia. Además de su estrategia dirigiéndose a los intelectuales
chinos, sólo se apartaban en algo de los demás misioneros en su metodologfa, creyen-
do más fácil y más provechoso para sus neófitos el presentarles en primer lugar lo
195. Expresiones tomadas de Sinica Franciscano Il,pp,468-4?0, citadas por Prudencio DAMBO-
RIENA, La salvació¡t en las religiones no uisrianar, La Editorial Católic¡ (BAC), Madrid 1973,
pp. 132-133.
255
que menos repugna a su mentalidad y los preceptos negativos, para comunicarles só-
lo después las verdades más difíciles como la pasión de Cristo, el misterio eucarfstico
y los preceptos positivos de la Iglesia, e interpretando el culto o los honores tributa-
dos a los antepasados como un rito familiar no religioso, y por tanto permisible, asf
como los honores tributados a Confucio como una expresión cfvico-polftica nacional.
- 
Ricci pudo conseguir conversiones notables entre los letrados, los que luego co-
rroboraron sus interpretaciones del confucianismo y así reforzaron su áutoridád. gl
desvfo hacia el figurismo sólo comenzó después de la muefe de Ricci en 1610, así
como los ataques contra su interpretación del confucianismo. Pero en esa labor de
desprestigio se encontraban también otros compañeros de su orden, como por ejem-
plo el Padrc Longobardi.
con tanta controversia y luego con el figurismo chino que iba en crescendo, no
es de sorprenderse que casi cien años más tarde, en 1707,el Delegado Apostólico de
Tournon, el mismo que interviniera tres años antes en los ritos malabares, prohibiera
todos los ritos chinos. Anteriormente, en un esfuerzo por aliviar la virulencia del de-
bate, el Papa clemente X había prohibido bajo pena de excomunión la publicación de
toda literatura sobre las misiones sin aprobación previa de la congregación de propa-
ganda, con su Breve Creditae nobis coelitus del 6 de abril de l6'l3,laque fuera réal-
mente una medida que redujo a casi nada la información europea sobre el mundo mi-
sionero. En 171 | y 1715, el Papa clemente XI confirmó la decisión de Tournon. De
acuerdo a los historiadores, csto fue una dolorosa experiencia y una tragedia porque
significó para la Iglesia la pérdida de China e Jndochina. reó
Podemos concluir la ilustración de este hito de inculturación del Evangelio con
las palabras de GIGLIONI:
"En ocasión cle l¿s solemnes celebraciones del IV Centenorio de la llepada a China del nisio-
nero jesuita Mateo Ricci, intervenciones autorizodas han subrayado lá inrcnsa obra misionera
de Mateo Ricci sobre todo en relación a sus esfuezos de incultíración del iving:etio in ta cul-
tura china (,.,).
" Mateo Ricci, en efectg, se dedicó a una labor de comprensión de las realidatles culrurales chi-
nas pa.ro Penelrar en la profundidad del espíríu de ese pueblo. Estudió a fondo la cultura clá-
sica china, apreció los ialores positivos iontenidos ei Ia misma y se esiorzó en encarnar en
eIIa el mensaje cristiano. A esta obra tan intensa de estudio v conbcimiónto de la cultura chi-
na, dedicó sus buenos 24 años que pasó en zhaoqing en el sur de china.tel Fueron años de
196. Cfr. N. KOWASSKY, Riti (Questione dei), en P. CHIOCCHFf|IA, Dizionaria Storico Religio-
so.' Ed. Studium, Roma 1966, pp. 890-893: y F. BoRTONE, I gesuiti alla corte di pechino Ióü-l6.l3.Ed. Desclée y Co., Roma-19ó9, pp. l4l-lg4; citados porFaolo GIGLIOM, Inculturazione e
missione, en Chiesa locale e inculnraiióne nella missione, Éd. Missionaria Itatia;a/Urbaniana Uni-
versity Press, Bologna/Roma 1987, p.91.
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ricas eflreriencias, de reflexión y de estudio del ambiente sociocultural en el que debía luego
desempbñar su misión. Ásí estuio en condiciones de aprecbr la riqueza de estas culluras, los
valorás positivos que encerraban, viendo en ellas ante.todo, no un obstáculo, sino más bien un
medio ¡irovidenciAl del cual valerse para el anuncio del Evangelío. Este amor y,conocimiento
del puéblo chino y de su culrura conitiuyó un medio esencial para lo presentación del Evange-
lio de un modo qúe pudiese ser comprendido por sus oyentes y de manera que esluviese atenlo
a su legítíma sehsiliilidad y a los tesoros de ésos antiguas tadiciones y doctrinas.filosóficas-y
moralás que no contastaian con la verdad del Evangelio y con las ¡wrmas morales de la lgle'
sia católica; él se trazó como progroma descubrir cómo estas tadiciones pudieran armonizar'
se con la enseñanza católica y ayudar a expresar el mensaie de Cristo en términos y qoncep'
tos mucho más fácilmente cotipiendidos y áceptados por la mentalidad china; evitó sabiamen'
te inútiles effintamientos y iupturas cón u¡u tadiiión cultural y un ellros ciertamente dig-
nos de la más alta consideración,
"Asl entonces, Mateo Ricci puede presentarse como uno de los modelos para todos los misio-
neros,que.se esfuerzan en incu!.tirar el.Evangelio en las lradiciones de los.pueblgt:.\? !!,e^para lá lelesiaLs una necesidad y un deber eicontró una realizsción concretá en el misionero
'Mateo R-icci. Como hombre de éultura tuvo éxito en su comprensíón de Ia gran civilizaciónt  "i n  ó i l
china y en el descubrimiento de sus valores intelectuales, eitéticos y morales, respetóndolostl é
con ahor. Entonces Íue iustamente su actitud de respeto y de admiración la que lo clpac-itó
para establecer un íiálógo lructífero y de co.nfianza ¿.on emiuentes 
.replgs?n!!n9 !: l: :!*-^iat i¡dtip  fructíf r   nfi ion n representantes de Ia cultu-
'ri china, diólogo que d;sdb eI piano histórico constituyó realmente el inicio del intercamblo
culnral entre China y el mundo occidental.lfu l ó
"Es mérito del Padre Ricci el haber tendüo entre la lglesia y la cultura china un puente que
parece sólido y se4uro todavla hoy. Podemos concluir esta retl*ión con las palabras de Juan
'Pablo II dicieidoi 'a la tuz del eipíritu de diólogo y apertura que caracteriza el Concilio, el
método misionero de Mateo Ricci aparece mós iivó y-actual que nunca; el decreto conciliar
Ád G"nt"r parece aludir a él cuando describe Ia actitud que deben tener los crislianos: ellos
deben establecer relaciones de estima y de amor con los hombres de su tiempo,.reconocerse
como miembros vivos de ese grupo humano en c4yo medio viven e, inmersos en el coniunto de
las relaciones y de los asuntós áe la existencia húmana, tonar parte en la vida cultural y so'
cial. Asl deben'conocer bien las tradiciones culnrales y religiosás de los.!3nós, felices de des-
cubrír y prontos a respetar las semillas del Vcrbo escottdidas en cllas'il.t'6
Juan Pablo II cita frecuentemente el ejemplo de Mateo Ricci como modelo de
inculturación. Se detecta en su actitud y sus palabras una gfan admiración por los va-
lores culturales y religiosos del pueblo chino y un Sran deseo de un mayor diálogo
con el occidente y con el cristianismo. En esa admiración y ese deseo' se entrevé la
convicción de que el Oriente tiene mucho que aportar a la cultura técnico-cientffica
(Viene de la página anterior)
197. Me permito hacer notar el enor de GIGLIOM: Mateo Ricci no pasó24 años en Zhaoqing, sino
rOlo O un'or, de 1583 a 1589. Antes de esas fechas, pasó algunos años estudiando-el idioma chino en
Macao. De 1589 a 1595, estuvo en Shaozhou y deiSeS a 1598 en Nanjang (o Nanchang).-Este-fr¡e
tu p"rioa" At .onje budista en tres lugares disiilto-sr Luggo !e prTe.Ir-t-ó-99nlo lite.rato occidental, en
iiéS i f OOO en Nanjing, y de 160l i t6l0 en Pekfn. Cfr. Ioseph SllIH,_Urr hito simbólico en la
iianeet¡zac¡a" de ta cuñuía y la inculturación rlelE-vgnge.lio: el P Mateo.Riccl{*, .n gygfe:lty'
ción1e ta cultura e inculturáción del Evangelio,Ed. Guádalupe, Buenos Aires 1988, pp.229-250.
l9E. paolo GIGLIONI, Inculturazione e missione, en Chiesa locale e inculturazione nella missione,
Ed. Missionaria ltaliana/Urbaniana University Press, Bologna/Roma 1987, pp. 124-125. La traduc-
ción es mfa.
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de Occidente, la que ha sido vehfculo secular del cristianismo pero que ahora requie-
re de una nueva fecundación de los profundos valores orientales que pueden unirse al
sustrato cristiano de occidente que hay que recuperar y hacer revivir. Eso por una
parte. Por otra parte, se adivina también en Juan Pablo II otra convicción: de que el
sustrato cristiano de Occidente también puede fecundar el Oriente, sin que éste pier-
da nada de su ethos humano y cultural sino que más bien se enriquezca de manera in-
sospechada. La intención y el esfuerzo son admirables ya que asf se podría vivir en
un mundo culturalmente más unido donde el diálogo cultural sirviera de firme funda-
mento para la civilización del amor mundial. por eso, Juan pablo II, en su afán de pro-
piciar semejante diálogo, invita a olvidar los errores del pasado y a mirar hacia ade-
lante.
Ojalá pudiéramos todos tener el mismo valor al mirar las experiencias inculturati-
vas y desculturizantes de nuestro continente latinoamericano. La experiencia de las
Reducciones jesuíticas del Paraguay, única en la historia de la Iglesia, criticada por
unos y alabada por otros, nos puede servir de material de reflexión para reajustar
nuestra perspectiva inculturativa.
c) LAS REDUCCTONES DELPARAGUAY
1. Ngunos antecedentes
Las Reducciones no han sido exclusivas del paraguay ni de los Jesuitas. camino
del Paraná dondc irán a crear Reducciones, los Padres Jesuitas Marcial de l¡renzana
y Francisco de San Martfn lc harán una visita de cortesía al Padre Franciscano Luis
de Bolaños para aprender algo de su gran experiencia. Incluso el Padre Bolaños les
facilitará sus aPuntes personales con los que irán haciendo el aprendizaje del guaranf.
Pero antes de entrar al tema de las Reducciones flamadas 'Jésufticas" y ,'dél para-
guay", veamos un poco los experimentos previos que se dieron en el continente. rs
Parece que la primera tentativa de establecer Reducciones en el nuevo mundo
tuviera lugar en cumaná, Venezuela, a iniciativa de Bartolomé de las casas y con el
apoyo de la orden franciscana. Pero tuvo corta vida, de l5l5 a lí22,debido a la insu-
ficiencia del personal eclesiástico y al hecho de que los soldados españoles que acom-
pañaban a los misioneros para protegerlos intentaran esclavizar a loi reducidbs provo-
cando revueltas sangrientas. Por el mismo tiempo y por motivos equivalentes iallaba
199. Cfr. Alberto ARMANI, Cittd di Dio e cittó del sole - Ia 'Staro' gesuito dei Cuarani (1609-
1.768), üizioni studium, Roma l9??, pp. 48-51, al que sigo de cerca 
""n 
lo que se refiere a ias Re-
ducciones anteriores a los Jesuitas.
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también otra tentativa análoga no muy distante, emprendida por los dominicos en Chi-
chiribichi, otras tres comunidades programadas pór Las caias, siempre en venezue_
la, ni siquiera vieron la luz debido a que todos lós Franciscanos destinados a ta mis-
ma perecieran en un naufragio.
_ llás duradera y más importante resultó la experiencia de la comunidad de Vera
Paz, fundada en 1537 en la región de Tuzulutlán de Guatemala, emprendida por el
incansable Las Casas asociado esta vez a los Dominicos. La región eicogida lllvaba
un nombre significativo e inquietante, Tierra de Guerra, debido a la beiicosidad de
sus habitantes. Los Dominicos, fuertes de su previa experiencia de venezuela y tal
vez aconsejados por Las Casas, antes de comprometerse en la iniciativa, pidieron al-
gunas garantfas al juez real Alonso de Maldonado, gobernador interino dá Guatema-
la: en particular pidieron que los indios, pacfficamente sometidos y reducidos, fueran
"encomendados" directamente a la corona, a cuyo tesoro pagarfan un modesto tribu-
to, y no a encomenderos privados. Además pidieron que se prohibiera a los europeos
el libre acceso a la zona durante cierto número de añoi, con 
"l ñn de obviar condicio-nes de una evcntual imposición de la encomienda y para evitar ocasiones de escánda-
lo de los indios de parte de los españoles. El 2 de mayo de 1537, Maldonado conce-
dió las garantías solicitadas y éstas, consultado el paiecer favorable del Consejo de
Indias de Madrid, fueron posteriormente confirmadas tanto por el virrey de Mdxico,
Antonio de Mendoza, cuanto por el Rey Cados V.
Con la ayuda de algunos comerciantes indígenas ya cristianizados, los frailes(Bartolomé de las casas, Luis cáncer, pedro de Angulo, Rodrigo de Ladrada) pene-
tra¡on hasta el pueblo de cubán, centro de la resistencia contra lós españoles, y iora_
ron contacto con las tribus de la región. Ilustrándoles pacientementelas venta;as que
significaría una sumisión paclfica a los reügiosos, les ionvencieron de que acepraran
la predicación del cristianismo y la dependencia directa del Rey de Espána. Este, en_
tre l54l y 1543, no sólo reconfirmó varias veces la dependencia direcia de la coronay la exención de la encomienda privada de los indfgenas de Tiena de Guerra que se
sometieran pacíficamente a los misioneros, sino que extendió el privitegio a otras tri-
bus vecinas que ya estaban bajo dominio español. Además confirmó lajurisdicción y
los poderes de los caciques locales, nombrándolos ,'señores naturales,' e incluso con-
cediéndoles escudos y tftulos de nobleza, como por ejemplo Don Juan de Atitlán (el
primer convertido), Don Miguel de chichicastenango, Dón Jorge de Tecpán Atitlán,
Don Gaspar de Tequecistlán, Don Diego y Don pedro de Cazatepec.
El tenitorio original de Tierra de Guena se fue extendiendo progresivamente pe-
se a los intentos periódicos de la comunidad española para internar allá a sus colonos
e imponer la encomienda, y pese a que cada tanto se piodu¡eran enfrentamientos san-
grientos, los que seguramente fueran provocados por quienes pretendfan demostrar
que "las repúblicas no se gobiernan con oraciones", revueltas que incluso cobraron
vfctimas entre los mismos misioneros.
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En I 547, por orden del príncipe Felipe, Tiena dc Guerra fue rebautizada con el
nombre de Vera Paz. En I 561 , contra la voluntad de la colonia española de Guatema-
la, llegó a ser sede episcopal con Fray Pedro de Angulo como primer obispo. En el
surco del pensamiento de Vitoria y de Las Casas, los Dominicos protestaban asf con-
tra la conquista, asegurando a los indígenas su autoadministración, y Vera Paz, lejos
de ser próspera, sin embargo sobrevivió a sus dificultades económicas y polfticas:
como lo dijera Bataillon, "IoJ caciques y sus indios eran pobres, sl, pero vivlan". An-
te todo, como prueba de su vitalidad, Vera Paz sobrevivió a su mismo fundador.
La fama de Vera Paz se extendió por toda la región de Guatemala. En 160ó' las
comunidades mayas de Tzuctoc en Yucatán pidieron a las autoridades españolas po-
der tener su administración autónoma a semejanza de la de Vera Paz y con la protec-
ción de los misioneros.
En los años siguientes las órdenes religiosas prosiguieron esa obra suya por más
que las comunidades indfgenas autónomas que pudieron organizar sólo fueran un go-
ta en el inmenso mar del imperio colonial. Los Dominicos fundaron y supervisaron
Reducciones en la región del río Huallaga de Perú. Los Franciscanos fueron activos
por el curso del río Orinoco y en las Gobernaciones de Tucumán y del Paraguay y
Rfo de la Plata: en 1ó17 tenían tres comunidades en la primera Gobernación y doce
en la segunda. Algunas de esas Reducciones tenían una población que superaba los
cinco mil. Sus principales animadores fueron Fray Luis de Bolaños, Fray Alonso de
San Buenaventura y Fray Gabriel de la Asunción.
La orden franciscana tuvo un mérito particular: conscicnte de la necesidad de
evangelizar en profundidad a los indígenas y desanollando a la vez lacultura, valoró
las lenguas locales como instrumento de comunicación y de penetración intelectual,
dándoles su sistematización gramatical y su escritura. De ese modo la cultura indfge-
na fue salvada, por lo menos en parte, por la acción de los religiosos. En Paraguay
los Franciscanos se dedicaron además a la redacción de catecismos en la lengua local
más importante, el guaraní, que fue adoptado como principal vehículo para la cateque-
sis.
Esa orientación, delineada y consolidada en los últimos decenios del siglo XVI,
fue ratificada por la jerarqula eclesiástica sudamericana en el Concilio Limense de
1583 y, en lo que se refiere a las diócesis de Rlo de ta Plata y Paraguay, fue sanciona-
da el 4 de octubre de 1603 por el obispo local, el Franciscano Mafín lgnacio de Lo-
yola, en el sínodo diocesano celebrado en Asunción. Las autoridades civiles españo-
las de la región aprobaron plenamente esa política lingüfstica de los Franciscanos.
Menor atención prestaron los Franciscanos a las actividades económicas de sus
Reducciones, prefiriendo integrar las poblaciones indfgenas a las actividades producti-
vas dc las vecinas comunidades hispanoamericanas. Esto por un lado provocó ciertas
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dificultades debidas a una excesiva dependencia del mundo colonial, ya que los in-
dioi eran encomendados a pcrsonas particulares. Pero por otro lado a la larga consi-
guió lograr un modus vivendi tolerable con las autoridades y poblaciones españolas.
No hay duda de que los Jesuitas, al emprender su obra reduccional en el Para-
guay, tuvieran conocimiento de esas experiencias anteriores en el continente. Lo más
probable es que pretendieran aprovechar de las experiencias previas de Dominicos y
Franciscanos, pero también aportar su propia experiencia de Juli, donde habfan logra-
do su autosustento sin tener que recurrir a las limosnas ni de los indfgenas ni de los
europeos, devolviendo a los necesitados, diaria y públicamente, todo el dinero recibi-
do de la población por sus diferentes servicios religiosos. Además, de este modo, se-
gufan fieles a sus convicciones sobre cierta incompatibilidad de la cristianización de
los indios con la encomienda y el servicio personal.
Pero, se conocen y se estudian mucho más las Reducciones jesufticas llamadas
del Paraguay, no sólo por su gran número y su organización rlnica, sino también por
haber sido motivo de grandes conflictos y sufrimientos, incluyendo la muerte de va-
rios Jesuitas y el mafirio de tres Padres, beatificados por Pfo XI en 1934 y canoniza-
dos por Juan Pablo tr en 1988.
A esas Reducciones de los Jesuitas, se las llama "del Paraguay" porque pertene-
cieron al territorio de la Provincia jesuítica llamada del Paraguay, la que cubrfa el Pa-
raguay actual, el norte argentino, el Uruguay actual, parte del Estado actual de Rio
Grande do Sul, todo el territorio de Chile y las zonas fronterizas del sur del Alto Perú
o Bolivia actual. En 1767, el año de la expulsión de los Jesuitas, esa Provincia reügio-
sa tenfa a su cargo 56 Reducciones con una población total de 113.716 indfgenas. Sin
embargo, algunos historiadores llaman Reducciones del Paraguay sólo a las 30 (otros
cuentan 3 1) comunidades guaranfes..,
"sítuodas en las regiones centales y superiores de los rlos Paraguay y lLruguay, extendiéndo-
se hacia el oeste hasta Corrientes en Ia contlucncia de los rlos Pararui y Paraguay, y lucia el
este en dirccción a Ia ciudad de Porto Alegre, Solamente ocho de estas treinta comunidades
se encontraban en territorios del^octual Paraguay, quhrce en Argentina, y siete en la región
de Rio Grande do Sul de Brasil"jw
Las Reducciones jesufticas...
"realizaron y superaron ampliamente el apasionado ideal de Fray Bartolomé de las Casas, en
sus experiencias fracasadas de Venezuelo y de Guatemala, combatido por circunstancias ad-
versas. Los jesuitas consiguieron en el Paraguay la diflcil incomunícación que el obispo de
200. Witliam V. BANGERT, Historia de la Compañía de Jesús, Sal Terrae, Santander 1981, p.
317, basado en G. KRATZ, El tratado Hispano-Portugués de llmites de 1750 y sus consecuencias,
Roma 1954, pp.6-7.
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Chiapa preconizó siempre para sus indios, a los que quería situar en total opartamiento de
los no misioneros, entegados al universal magisterio religioso, social y civil de los padres
encargados de su absoluta dirección y enseñanzg, pala impedir los rnalos ejemplos y extorsio-
nes producüos por los laicos. En eso consistió la ímpronta espiritual y material de estas re-
ducciones. (...) Um organización social que no ha tenido semejante, ni la tendrá probablemen-
te en la historia, y qry-ln dado lugar a juicios tan encontados entre los historiadores y eco-
n o m i s ta s mode rn:osn .2ol
201. Angel SANTOS HERNANDEZ, Acción mísionera de los Jesuitas en la América Meridional
Españolo, en AA.VV. (Iosé loaqufn ALEMANY, ed.), América ( 1492-1992) - Contribucioncs a un
centenario, Univ*sidad Pontificia Comillas, Madrid 1988, pp. 89-90. Para todo este trabajo sobre
las reduccioncs y una bibliograffa extensiva, cfr. Angel SANTOS HERNANDEZ, o.c., pp.43-10ó;
Fernando STORNI, Las Reducciones, Instrumento de evangelización, en Evangelización de la cuhu-
ra e inculturación del Evangelio, Ed. Guadalupe, Buenos Aires 1988, pp.317-327 (publicado tam-
bjén en Stromata XLl, San Miguel, diciembre 1985); J.R. SEIBOLD; Ia gesta fuidacional de laConpañfa de Jesús en la Argentina, en Evangelización de la cultura e incuituración del Evangelio,
o.c" pp. 355-419 (publicado también e¡ Stromata XL[, San Miguel, junio 198ó); Witliam V, BAN-
GERT, o.c., sobre todo pp. 316-319 y 426430; Margarita DLJRAN ESTRAGO, Reduccionesfran
c.iscanas del Paraguay, en Cuadernos para la Hktoria de Ia Evangelización en América btitu No,
2, IHALOP/CenEo Las Casas, Quito/Cusco 1987, pp. t67-180; Álfonso ESPONEM, ¿¿ 'Reduc-
ción Santo Domingo Soriano' y su entorno ríoplatense en la seguüa mitad del siglo XVil, en Cua-
dernos para la Historia de la Evangelización en América latinaNo. l, IHALOP/Centro La Casas,
Quito/Cusco 1986, 35-108. Un estudio documentado e imparcial, lo constituye Alberto ARMANI,
o.c. Ver también Celestino TESTORE, I martiri gesuiti del 9ü-America - BB. Rocco González de
Santa Cruz, Altonso RodrlgueT Giovanni del Castillo, della Compagnia di Gesü, Soc. Tip. A. Ma-
cioce e Pisani, Isola del Liri, Roma 1934. Igualmente Enrico ROSA, Prir¡i¿u di mar¡iri dell'Ameri-
ca latina. I BB. Rocco Gonzólezde S. Cruz, Alfunso Rodrlgueze Giovanni del Castillo, Tipograffa
della Pontificia Univcrsitl Gregoriana, Roma 1934; Gaspar GONZALEZ PINIADO, lns núttires
jesuitas de las misiones del Paraguoy,Ed. Vizcaina, Bilbao 1934; Constancio EGUIA RlIlZ, Espa-
ña y sus misíoneros en los países del Plata, Ed. Cultura Hispánica, Madrid 1953. Y finalmenie, Cle-
mente J. McNASPY, Un conquistador sin espada. San Roque GonzáIez de Santa Cruz, Colección
V Centenario 36, CELAM, Bogotá 1989. Sobre la Doctrina de Juli como modelo de las Reduccio-
nes de los Jesuitas, ver Norman MEIKLEJOHN, Una experiencia de evangelización en los Andes.
lps Jesuins de Juli (Perú). Siglos XVILWIII, e¡ Cuadernos para la Hisroria de la Evongeli zación
en Anérica Latina No. I, o.c., pp. 109-l9l. Sobre la obra de las Rcducciones jesufticas en Bolivia,
ver Antonio MENACHO, El imperio jesuftico: el revés de la truma, en Cwrto Intermcdio 3, pp. 3-
22, Cochabamba 1987.
En cuanto ajuicios negativos y contrarios a las Reducciones, valga de ejempto ilustrativo la radicali
dad con la que escribe losé COMBLIN: "La lglesia en lucha contra los reyes y emperadores, con-
tra el muüo de los 'laicos', tieüe a asumir el liderazgo más completo posible de la cristiandad y
aJormor un mundo completo en sí mismo a tavés de la familia, su red de enseñanza, sus tierras y
su sistema productivo, sus obras asistenciales, sus asociaciones de todo tipo. Defiende esa red de
instituciones contra el poder civíi. La misión es la defensa y propagación, la protección y expan-
sión del sislema dirigido por el clero en nombre de la lglesia. Los 'reduccloncs' irrdlgcrrall constl-
tuyen laforma hktórica mús completa de esa lglesla" (José COMBLIN,Ia presencia universal
del reino de Dios y el sentido actual de Ia misión, en la misión desde América l-atina, Colecciún
Perspectivas- CLAR I I, CLAR, Bogotá 1982), p. 67. (El énfasis es mfo). Con todo el respeto debi-
do a quien fuera mi profesor cn la Facultad de'Ieologfa de la Universidad Católica de Santiago de
Chile, creo que, ubicándonos dent¡o de las coordenadas de la época, podemos expresar una postura
bastante más matizada, como intentaré hacerlo en mi riltimo apartado.
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Pero la idea ya habfa sido tomada a pecho medio siglo antes entre los Jesuitas.
Ya en la segunda mitad del siglo XVl, el Padre Manuel de Nóbrega habfa acariciado
ese sueño en el Brasil porque proyectaba, además de enseñar a los indios a leer y es-
cribir, ir a vivir con ellos en sus aldeas...
"para estar mós asentdos y seguros, y aprender con ellos la lengw, e irlos doctrinando poco
a poco. (,..) Podemos resumir esta visión inicial en una crltica al escóüalo de los cristianos
que vivlan con muclus mujeres y esclaviznbon a los indios median e el engaío y la guena, en
unn mirada complaciente y simpatizante hacia los indios y en un prcyecto de ir a vivir en re
ellos, en sus aldeas, aprendiendo su lengw y sus costumbres para mejor evangeliurlos. (..,)
El proyecto era um aldea *clusivam¿nte indlgena (...).'-
En octubre de i576, la tr Congregación de los Jesuitas cetebrada en Cuzco, bajo
el provincialato del Padre José de Acosta, acepta como experimento la Doctrina de
Juli a orillas del lago Titicaca, respondiendo asf muy parcialmenüe a la solicitud del
Virrey que les pedfa encargarse de las Doctrinas como las otras Ordenes religiosas.
Los Jesuitas ya habfan experimentado la dificultad de evangelizar a los indios disper-
sados por sus ayllus y el Viney ordenó reducir a los indfgenas a poblados donde se
superarfan los inconvenientes de su dispersión. Algunos años más tarde, el Padre Die-
go de Martfnezhace una evaluación del experimento de Juli y, a los problemas encon-
trados, les propone una solución.2o3
Las ventajas de la "reducción" de Juli pueden sintetizarse asf: los Jesuitas pueden
vivir en comunidad y no aislados o permanentemente en correrfas misioneras; su sus-
tento es asegurado por la Administración Real; y no están constreñidos a administrar
lajusticia y, sobre todo, a aplicar los castigos a la población'local. Por otro l¿do, de-
ben asumir las obligaciones de "curas" y están someüdos a la visita del Ordinario.
En su evaluación, el Padre Maffnez recomienda que las poblaciones "reducidas"
deben úbicarse en lugares apartados de los caminos de mucho trdnsito, para librarse
de los encomenderos y estar sujetas únicamente al rey (y no deben estarhi dentro de
pueblos españoles ni junto a esos pueblos, como acontece en Cuzco o en Potosí, dirá
el Padre Andrés [-ópez). Además, deben asegurar su propia subsistencia. Para ellas,
se necesita un buen nrlmero de misioneros, en proporción a los indios rtducidos, y de
óptima calidad humana y espiritual: misioneros "sanctos y sabios y sanos" ("muchos
y muy buenos obreros, de virtud, letras y fuerzas corporales", como dirá también el
Padre López). Al problema ocasionado con la salida de los reducidos que debían ir a
trabajar para poder pagar sus fibutos, se sugiere la solución de organizar el trabajo
202. José Oscar BEOZZO, Visao iüígena da conquista e do evangelizngao, en Inculturagao e li-
bertagao, Semana de Estudos Teológicos CNBB/CIMI, Ed. Paulinas, Sao Paulo 198ó, pp. 99 y
l0l. La traducción es mfa.
203. Cfr. J.R. SEIBOLD, o.c.pp. 366-367.
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dentro de las Reducciones, sin ingerencia de los encomenderos.
En septiembre de 1597, el obispo de Tucumán, Fray Fernando de Trejo y Sana-
bria, celebra el I Sfnodo en Santiago del Estero. Además de o¡ras resoluciones, como
la de observar lo determinado por el Itr Concilio Limense, la obligación de enseñar el
catecismo en la lengua más generalizada, el quechua, por la imposibilidad de hacerlo
en todas las innumerables lenguas locales y por ser bastante conocido el quechua por
esas regiones, y la obligación conexa para los doctrinantes de aprender las lenguas,
este sínodo determina crcar reducciones "semejantes a las del Pení" con el fin de visi-
tar y doctrinar mejor a los indios. Hay que recordar que, entonces, el Paraguay actual,
el Uruguay y gran parte del Estado de Rio Grande do Sul dependfan de ese obispado
de Tucumán, además del norte argentino. Asimismo, hasta 1606, la Provincia jesufti-
ca de Lima abarcaba los lfmites mencionados, sólo teniendo una autonomía muy rela-
tiva la Viceprovincia creada un par de años antes de la creación de la Provincia inde-
pendiente del Paraguay en 1606, la que cubrfa además toda la Argentina y Chile.zo+
Se escucha a veces que el proyecto de las Reducciones ha sido una idea genial y
se intenta descubrir quién serfa el que tuvo tan brillanÍe inspiración. Pero no se men-
ciona que la idea habfa hccho su camino y habfa sido ensayada y madurada en el Pe-
rú. Evidentemente, la situación de los ayllus del Perú no era igual a la de los grupos
tribales del trópico "paraguayo". Si adoptamos la clasificación que hace el Padre José
de Acosta de los pueblos descubiertos en esa época en el mundo, los grupos tribales
serfan de la tercera categorfa, los "salvajes" que carecfan de sistema polftico, ignora-
ban los medios literarios de comunicación y se caracterizaban por su infantilidad para
entender las cosas del alrna y por la barbarie con que rechazaban al misionero. En
cambio, los del Perú serfan de la segunda categorfa, gentes de cultura intermedia, po-
seedores de una alta civilización, pero cuya religión se presentaba bajo sus más repug-
nantes aspectos, empezando por los sacrificios humanos y la baja moralidad de sus
jefes y dirigentes.2os
204. LaIV Congregación de Lima en diciembre de 1600 ya habfa planteado la creación de dos Vice-
provincias, una por el norte para el Reino de Nueva Granada, con su cenüo en Quito, y otra por el
s_tlr-y sureste, con su cenlro en Ch¡rcas (la actual Suc¡e), que abarc¡rfa el sur y el este de Bolivia,
Chile, Argentina y Paraguay. En Roma se estudió ese plan-eamicnto, que era impulsado por el Pa-
dre Diego de Torres Bollo (quien ya habla estado en América y luego hábfa sido n-ombradó procura-
dor gencral, y que no hay que confundir con el Padre Diego de Torres Rubio, notable üngüista que
llegó a Ljma, un poco antes, en abril de 1578). A Nueva España llegó la decisión del Padre General
ap-robando el proyecto elaborado en Lima en 1600. Pero éste luego cambió de idea y, en febrero de
I 604, ordena la creación de la Provincia de Paraguay con el Padie Torres como pri-mer Provincial.
Cuando e_! Padre.Torres llega a América en l605,el Padte PAez, que habfa venidó como visitador y
ahora es Provincial, con ohos Padres "graves", sospecha de las po¡iblcs maniobras del Padrc Torres
y decide 
.ejecutar la. primera decisión del General, hombrando ál Padrc Tones Viceprovincial de la
nueva Viceprovincia de Nueva Granada. Informado, el General envfa la contraordén confirmando
su_ segunda decisión, Ia que llega a Lima a fines de 1606. Entonces el Pad¡e Diego de Tores escoge
a ló misioneros y sale para su nueva Provincia del Paraguay en junio de ló07.
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Cuando el Padre Diego de Torres sale hacia su territorio de la nueva Provincia
del Paraguay a mediados dejunio de 1607, ya se encuentran en Asunción tres Jesui-
tas: los Padres Tomás Fields, irlandés, Marcial de l.orenzana, catalán, y José Cataldi-
ni, italiano. Lorenzana y Cataldini habían entrado desde la Provincia del Pení. Fields
desde Salado (Brasit) en agosto de 1588, con los Padres Juan Saloni y Manuel Orte-
ga. Fields y Ortega habían intentado reducir a los indios del Guayrá, pero se habían
énfrentado a las incursiones de las bandeiras paulistas que andaban "cazando" mano
de obra esclavizada para las "fazendas", los ingenios y las minas.
En 1594, Asunción había contado con su casa jesuftica estable compuesta de los
Padres Saloni, Barzana -famoso políglota de las lenguas indfgenas: llegó a escribir
gramática, diccionario y libros de oraciones en cinco lenguas indfgenas, incluyendo
él quechua y el aymara-, Lorenzana y el Hermano Juan de Aguila. Pero, Páez, el visi-
tadorque lúego fuera Provincial, ordenó alrededor del año 1600 que todos los Jesui-
tas del sur seieagruparan en Santiago del Estero y Córdoba, dejando Tucumán y Pa-
raguay. El Padre Sal,oni ya había fallecido en 1599. El Padre Fields estaba demasiado
"nfet*o 
para hacer el viaje y se quedó en Asunción' Los demás acataron la orden,
pero no sin protestar ante las instancias superiores ese abandono de territorios tan ne-
cesitados, ló que seguramente influenció la decisión del General para que creara la
nueva Provincia independiente "del Paraguay".
2. Estatuto legal y objetivo de las Reducciones
En octubre de 1609 el Padre Diego de Torres se encuenlra en Asunción con el
Gobernador Hemandarias (o Hernando Arias) de Saavedra y el Obispo Fray Reginal-
doLizírraga, que le piden que los Jesuitas acepten la misión de Guayrá, donde ya
habfan i¿o niet¿s y Ortega óasi 22 años antes, pero sin mucho éxito. Hernandarias
quiere así poder deiener ei a"ance portugués. Pero Hernandarias simplemente está eje-
cutando una orden del Rey de España, Felipe Itr, que le escribiera lo siguiente:
"Asimismo decls que Ia provincia de Guayrá tiene dos pueblos, que.son Ciudod Reol y Vil,Iarri'
ca, y su distrito mucho'número de indios, mucha parte de los cuales acuden a los pueblos de
poz'y sirven cómo y cuándo les parece, porque.Ios españoles no ¡ienenJ$erza ry-r_!!:i?::?:
'conQuistar ni sujetár. Y acerca de esto ha parecido advertiros y ordenaros que' Ctun0o nuDu'
(Viene de la página anterior)
205. Cfr. prudencio DAMBORIEN A, la salvación en las religiones no cristiatus, La Editorial Ca'
t¡1i""-tViój, üuáiiá f Sl¡, pp. t04-105. Según Acosta, los del primer nivel serfan, como los chi-
""r i fb. ¡ú"eses, los que fóseen grandes c'íudades 
y una literalura comparable, si no superior' a
la Oé Creóiá y Roma. n istoi, la únióa manera de.llevarles el cristianismo es por vfa de persuasión,
aiievitando ál fracaso, " groiítí^ot daños y terrible escá4dal_o_y- odio contra el nombre cristiano"
(josé de ACOSTA, De plocuranda Indorum salute, Colonia 1596)'
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: ryyl,b^lgntcs.wa conquístor dtelos tndios, no se rw de hacu, sino con sola ra doctri-na y predicación del santo evangelio".2ú
Y comenta STORNI, que nos trae ese testimonio:
" Estas palabras (.,') constitlryen- el fundamento de-.toda la obra reduccional de los jesuitas,con estas parabras se abandónaba ía conquisi;tttt;; ylrjiy"1ri1íiü'liirqrirn espirituar,
v por medio det ci¡ado Hernaüarias, er góberrudir aa"í Rrd¡; h É'i;í¡, y"p1, naio'd" f;i'í-naldo de Liuórraca. ,.f!t_sb:.o dominico"y obiipi de. Asunción, se entre'[íbh a esos rerigiosos,identificados por ias circ.unstancias en tís jesullr"., t;j;;;;í;ln iií¡íiiíáiriásrica para que'Hf¿ií:,'!:i,:;;;li:,iqg¡.o nasan reáiiiiiiis, i,reaiquin, iateiií,ii-i'uoutic,i y adimri_
Desde el comienzo de su provincialato, er padre Torres luchó por los indios. con-ha vientos y mareas, se opuso constantemente al servicio pr.ronal'que debían prestarlos indios.y dio el ejemplo en las propias casas de los Jesüitas, ¿Ádoi"s su tibefad eindemnizá¡doles por sus años de iervicio, comenzando con la casa de santiago (chile), luego haciendo lo propio en Córdoba y Santiago del Estero.
Para ese propósito deeliminar el servicio personal de los indios y sustraerlos a la
autoridad de los encomenderos, Torres a comieizos de l6l I intemrmlpe sus ocupacio-
nes en chile para encontrarse con el oidor de la Audiencia de charcas, Don Francis_
co_de Alfaro, que ha llegado a Tucumán. Lo alcanzaa 20 reguas de córdoba, camino
a Buenos Aires, y se reúne con él por espacio de dos días.
',!s,mul yrobqble^que alll Torres informara detalladamente a Alfaro acerca de la situación¡nrperante en la Gobernación,respácb del s.ervicio personal y i¡ir- l^tor-ilí"rcambiaranideas sobre el modo de proceder én este espinos:o isín¡o (,..), por el momenro decidieron irjuntos o-As_unción, pard lo cual se encontrárían en Santa Fe, luego de que Alfaro visitara elp-uerto de santa Márta de tos nuenos iiils. ei áááríi il iiit';";;;;;;;:íí*o*r*" ,nsarya Fe, c.omo habtan convelidg,.pgro esta vezácompañad;;it;' ;[d;lií*ioi, uorrn ¡t"-grón, que tos acompañó en et viajé hacia.Asuiciii. É^ü; í;9;irl;Í;'":;"í^ primerasordenanzas publicádas oor Arfaio.y le"h"d;;;; Á;rnción er il ¿e ociib}e' di t6I I y queconstan de 85 anículos' Ü"a salt@íe¿acc¡iÁii tió ortt"utos,-p"láiiiiiiiiálnenre ta mis-nalte publicada en santiago"de! Euero para ia-óibernac¡¿n de Tucumán el 7 de enero det^!!?,.^_Es:as ordenanzas, qie pataron o ta iisnriai;.i;.i;f* üó;;;;;;;; de Atfaro,sostienen en su articulado uy defeya. de ta ribertad der iütgerra y priníbiiTTralo u r"nn{ i4li9s como esclavos, sino timbién ioio iio'll liorcncias o compulsiones conna ellos.También se procura en elras que se.tet ori* i1"lffie,u;';;r;;;í;ü'íriiüu retigio-sa y se exhorta a que se fortien doctrinas y.puebto:s tt'e ndtgeialZ-onde plláñ'recibir esaenseñanzn y dondá puedán regirse por st;iiiái'iiilwron¡s¡¿n de españores o de ros tembbtes pobreros, eue eran como ádm¡í¡tñaoiil ari^'Liror"nliró1,-;;íh;;;;;inás despia_1:o::l:::':::::?': l'!:!!^,titoió,áá*ní^_'iisist"niiii t^;;,d;;i;;"; de trabajouc tur tnu'tenas y soore ras tasas q_ue, como vasauos de su Majestad, deben pagar sóro íosvarones desde los 18 hasta los 50 ahos, salvo alguiÁ-excepcionés como son lo's eí¡ermos, ca-
206. P. LozANO, Historia de.ra^conpañía de Jesús e ta provincia der paraguay, II, Madrid1755' p. r3r' citado por Fernando sroÉNr, o..., p. iii.'á é"i";ir;;;;":v' ' F'eó,
2117. P. LOZANO, o.c., p. 816, citado por Femando STORNI, o.c., p. 317.
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ciques principales, alcaldes, sacristanes y cantores. Tbmbién se recuerda que los indios inñe-Ies que se conviertan y bauticen no pueden ser cncomendados y están exéntos de panar íasapor diez años. cuando se leé el articulado de estas ordenanías t" ti;r; i;-i;;r;;ú;'¿;i;
mucho que intluyó en su esplritu la concepción que tenla so,bii;;¡;;r;bi;r; i; í;;;;;;; A;-pan a de Jesus en estasogrovincias y cuya cabeza más notable era iin lugar a dudas et provin-
cial Diego de Torres".
Esas ordenanzas son fundamentales para que los Jesuitas puedan luego seguir
creando y dirigiendo sus Reducciones, porque proporcionan a lá obra su bñe jur-idi-
ca. Si no han eliminado toda dificuttad legai poiteñor en la realización de las Reduc-
ciones, fue por abuso de los europeos y criollos de América que no las tomaron en
cuenüa 
€n su integridad. Podemos decir retrospectivamente hoy dfa que el rinico enor
del Padre Torres ha sido el de no conseguir una protección equivalente de parte de la
corona portuguesa' ya que la dificultad principal y la destrucción y discontinuación
de la obra, finalmente, como lo veremos, dependerán en gran parte de los abusos co-
metidos por los portugueses. Pero era imposible e impeñsabie que el padre Tores,
dependiente de la corona española, pudiera prever esa dificultaá e intermediar con
Portugal y sus represenüantes del Brasil.
con las ordenanzas de Alfaro, el padre Tones y los Jesuitas se ganaban podero-
sos enemigos en la villas de los españoles que incitaban a la gente a nó it a sus sefmo-
nes y a no ayudarles con sus limosnas. Hasta tal punto que pasfuon gran penuria. Es-
to le.s llevó a busca¡ otras formas de sustento, las que se concretaron ante todo en sus
estancias que a veces se lanzaron con los regalos de ovejas y vacas que recibieran de
sus amigos secretos. Esa dura experiencia seguramente reforzó la óoncreción de la
necesidad del autosustento necesario en las Reducciones, autosustento que ya habfan
experimentado muy exitosamente en Juli.
Veamos cómo nos explica sroRNI el marco legat y la intencionalidad de las
Reducciones:
'.\:;l lS_yf!ryfre |rabaiaron para que los indios quedaran encuadrados dentro de la figura detrt0utartos directos de la corona, c-omo medio para liberarlos de la encomienda. bésde un
l!:*:,pi-o,19*i8!ieron que denffo1le l9s espaciós reduccionales tat autoriaaiellnimÁ ¡ue-ran eleeidas en re los mismos indios, lo que suponía el primer paso hacia un fuluro autógo-bierno'r7@
" Esta, situa.ción, a la que se,glrían los nuevos espacios urbanos de las reducciones, tenla que
ser simultóneamente defendida y apoyada por un-recio marco legal y jurldíco, que sirvierá detrinchera contra las espontóneas ambicioies de los conquistado'res,"j que asógíiara a loi in-
dios una igualdad de derechos civiles, No se descuüaroi en este punío'ni ta lglesiani los nir-
mos jesuitas.
208. J.R. SEIBOLD, o.c.396-397.
209. Fernando STORNI, o.c., p. 326.
267
"Dadas las complejas condiciones de la época'los iesuilas -ha escrito el Dr, MÓrner' necesi'
taban e! apoyo de ias outoridades coloniales para éada nuevo ordenamiento de las relaciones
exteriorei dá las reduccione,l' (M. Mórner, Actividades pollticas y económicas de los iesuitas
en el Río de la Plara. la era de los Habsburgos, Buenos Aires 1968' p' 45).
" Desde un principio, los jesuitas no lienen empacho en manilestar que, junlo a su labor evan'
gelizadora'y ec!ésial, prbteulían hacer de loi indios súbditos de su maiestad católica, el rey
de España. (...)
"Esta afirmación puede resultar irritante para el moderno historiador. Pe-ro deiará probable-
,nenteásos escáidalos si sabe siruarse ón las coordenadas históricas de la époco. Era, sin
duda, Ia mejor de las posibilidades, por no decir la única, para poder realiur el co,nPleio pro.'
yecto de evángeliución anteriormente descrito. Solamenle invitando a los iüios a un someti-
'miento suaveál tejano rey de España se les podía garantiztr una libertad ante los inmediatos
invasores europeós y abiir un cámíno hacia- uno páz que, euitando el extermínio de la guerra,
podrla ofrecei un rZgimen de legltima igualdad-entrá las dos razas que acababan de encon'
trarse,
"Por este motivo, la actividad de los misioneros en este campo es doble. Por una parte, sólo
fundan reducciones allí donde libremente los indiot se lo piden o se lo p-ermiten, Por otra, tra''bajanluertemente 
con las autoridades españolas para conseguir ordenanzas ju-rldicas que
gdraníicen la libertad y Ia autonomía de lós indígerus en ios espacios reduccionales y que re'
óonozcan progrcqivamente una igualdad de derichos y de deberes ciudadanos dentro del im'
perio espáñoln.2to
"No cabe duda (..,) que la conversión de los indios al cristianismo e.ra un-aspecto primordial
en el proyecto de eiangelización de los jesuitas. Ia propagación de la te no era 
-una herra-
mienia pára los misioieros, sino un fin.- Pero, sinulidnéamente, si atendemos a Ia totalidad
del proyecto, fócilmante advertiremoi que Ia misma conversión ol cristianismo se transforma'
ba in ún poieroso instumenlo para lá furulamentación y construcción de ln paz evangélica
pretendida entre españoles e indbs.
" En efecto, la comunidad de fe creaba un poderoso liggryten entre los mi.sione.ros y los indios,
un líf,amen de confianza y dé cotnunidad fara llevar adelante juntos el ditícultoso proyecto de
las reducciones.
"Ia conversión al cristianismo hacía de los indlgenas iguales a los españoles en el órea reli'
giosa, en las exigencius éticas, y favorecían unoi nuevoi argumentos para realitpr.una autén'
íica traternidad-entre los dos pubblos, al mismo riempo qui se hacla condenable la violenciapará ambas partes y se intentában buscar unos caminos mós humanos y mós cristianos para
'!a 
resoluciói de los'cottflictos y el encuentro en una colaboración.
" Por último, por el bautismo, ambos quedaban directamenle suielol a una mis-ma autoridad
religiosa: la del Romano Pontífice. Esia dependencia suponla también utn posible úItima ins-
rcnóio 
"n 
caso de conllictos di mayor gravZdad, dado qie baio su auloridaA, en determinadas
naterias y desde cieños puntos dé visía, se encontrabá somótido hasta el mismo rey de Espa-
ña".2ll
210. Femando STORNI, o.c., pp. 325-326.
2ll. Femando STORNI, o.c., p.327.
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3. Organización y marcha de las Reducciones
Además de la fundamentación jurídica que diera el marco legal de las Reduccio-
nes, labor llevada a cabo ante todo por el Padre Tones, los Jesuitas debían proceder
con suma prudencia para asegurar el éxito de la obra. En primer lugar, debfan asegu-
rarse de que los indios se dejarían "reducir". Luego debfan ubicar un emplazamiento
adecuado para la instalación del poblado. Finalmente, toda la obra debfa responder a
un plan cuidadosamente preparado de manera a lograr su primera finalidad que con-
sistía en la evangelización de los indios, separados de los españoles y totalmente auto-
abastecidos.
En diciembre de 1609, Tones envía a Guayrá a los Padres Cataldini y Massetta
con la facultad de erigir pueblos y Reducciones de indios:
"(Hay que elegir el lugar conveniente y trazar el pueblo) al modo de los del Perú, o como más
gustaren los indios y pareciere al Licenciado Melgarejo (que acampañaba a los dos jesuitas),
con sus calles y cuadras, dando una cuadra a cada cuaffo indios, un solar a cada uno, y cada
casa tenga su huenezuela; y la iglesía y casa de W.RR. en la plaza, dando a la iglesia y plaza
el sitio necesario para cetnenterio; y la casa pegada a la iglesía, de manera que por ella se
pase a la íglesia; haciendo ésta poco a poco y a gusto de los í¡tdios, habiendo ellos hecho pri-
mero Eus casas y una pequeña para WRR., y uno enramada que sima para decir Misa; esa
otra se haga cuando digo.
"(...) Cuando mós presto se pudiere hacer con suavidad y gusto de los indios, se recojan cada
mañana sus hijos a aprender Ia Doctrina, y de ellos se escojan algunos para que aprendan a
cantan y leer. Y si el Licenciado Melgarejo lwllare cómo les hacer tlautas para que apreüan
a tañer, se haga, procuraüo enseñar bien a alguno, que sea ya hombre, p6ra que sed ñaes-
tro. Y todas las tiestas, y dos o tres dlas a la setnana, se junten los demás a olr Ia Doctrina y
Catecismo, y apréndanla de memoria los que no lueren muy viejos, contentándose de éstos
que perciban y entiendan bien los principales misterios de nuestru Fe.
"(,.,) Con todo el valon prudencía y cuidado posible se procure que los españoles no entren
en el pueblo, y si entaren que no lugan agravios a los indios y salgan a la brevedad y en nin-
Buna manera les dejen sacar piezss, y en todo los detíendan (a los indios) como verdaderos
Padres y Protectores (...).
"(...) (S)e apliquen a hacer sus chacras, a tejer, a sembrar algodonales, frutales y todas legum-
bres, para que no les falten el sustento y vestido: a que crlen puercos, gallinas y palomas; a
que hagan lagunas de pescados y se apliquen a granjerlas, rescotes y policfa. Y pasando al-
gún tiempo y gustando de ello los indios, haganW,RR. para sí alguna chacra y huerta de
cuantas legumbres pudieren, y crlen gallinas y puercos, asl para su sustento, como para los
que les sirvieren, y dar a los pobres y pasajeros. Cuando tengan con qué, lugan cada dla una
bue4g olla de mote y legumbres o lo que pudieren, para dar cada día a los pobres de la puer-
latt 
-212
Ya vemos aquf que las Reducciones se presentan como un sistema para reagru-
212. P. FERNANDEZ, Organización social de las Doctrinas guaranles de Ia Compañla de Jesús,
Tomo I, Gili Editorcs, Barcelona 1913, pp. 582 y 584, citado por J.R. SEIBOLD, o.c., p. 393.
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par a los indios dispersos, protegerlos contra los españoles, convertirlos y catequizar
los, promoverlos humanamente con nuevas habilidades, darles la responsabilidad y el
liderazgo de sus pueblos (supervisados por los Jesuitas), organizar la vida comunita-
ria con muchísimo compartir de bienes y autoabastecerse completamente incluso pa-
ra la cancelación de su tasa a la Corona, si posible sin intermediario de los encomen-
deros. Ef Padre Tones, dice SEIBOLD, " hubía sido superior de Ia famosa reducción-
piloto de JuIi en las cercanías del lago Titicaca" y por eso sus instruccio¡es " son el
fruto de una larga experiencia anterior... y muesftan que las reducciones del Pars-
guay no fueron un simple fruto del azar o de esas circunstanciarr.2l3 Al año siguien-
te, el Padre Torres imparte una segunda instrucción más completa a los misioneros
del Guayrá, del Paraná y de los Guaycunis.
Un testimonio será suficiente para mostrarnos que las instrucciones del Padre
Torres se han llevado a la práctica:
" Desde la época de sus primeros contactos con los pueblos primitivos, los jesuitas se dieron
cuenta de la necesidad de un modo de vida estable y-ordenado para levawai en su mismo am-
Qi91t9 uno iglesia nativa maduray duradera. Anciieta creó cómunidades en Brasil; Tapia en
México; y en 1610 los iesuitas hicieron lo mismo en Paraptnv. En las últimas etapas eslos uni-
dades cdnsiguieron ui desacostumbrado grado de perfeícióh culturaly espiriluáL. A partir de
uyq plaza central que señalaba el norte, sur, este y oeste, construida de inaterial procedente
de la región, incluso piedra y adobe, se extendlan las casas del pueblo que olgunás veces al-
canzlron a más de 10.000. Muy cerca se levantaba el conjunto tle talleres con hs h¿namien-
tas Para la carpinterla, albañilería y metalurgia. Mós alló de las casas se extendÍan, a su vez,
los huertos con órboles frutales, los prados de pastos para eI gando vacuno, los campos queprovelan de trigo, caña de aulcar y algodón.-En la iglesia, ál nós noble edificio de- todós y
centro de la vida comunitaria, los índios, instruídos ei la dignidad de la liturgia e inspiradós
por la belleza del altan de las estatuas y de las vestimental, cantoban sus hlmnos y iocaban
sus instrum¿ntos ¡w¿sbales. En los días de fiesta sallan en procesiones religiosas, tehfan actos
de gala con flores y caüos, y, bajo la dirección de los misioneros, ponían-en escena autos sa-
cramentales, Para establecer estos vibrantes centros de fe y civilización en el corazón de la
selva, los jesuitas aportaron, además de los sacramentoi y la Palabra de Dios, sits habilida-
des como metahirgicos, garwderos, arquitectos, agricultores y albañiles. Estos talentos tuvie-
ron que desarrollarlos con una enorme cantidad de,praciencla por la dura batalla con la natu-
ral indolencia y tendencias nómadas de los nativos .
En cuanto a la seguridad de poderjuntar a los indios en las proyectadas Reduc-
ciones, hay que tomar en cuenta que no todas Ias poblaciones eran "reductibles". Des-
pués de media docena de intentos entre los Guaycunís, desde la tentativa del Padre
Roque González de Santa Cruz en 1610, pasando por el ensayo de la Reducción de
"Santa Marfa de los Reyes" en 1613 con los Padres Romero y Moranta, y luego por
un nuevo intento en 1626 a solicitud del mismo Padre General, hasta las nuevas tenüa-
tivas a lo lrgo del siglo XVII, los Jesuitas tuvieron gue renunciar al proyecto: esos
213. J.R. SEIBOLD, o.c., p. 393.
214. William V. BANGERT, o.c. pp.316-317.
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indios abandonaban la Reducción y se volvfan a la vida "libre" de sus selvas.
Asimismo, cuando los "paulistas" luego atacarán las Reducciones, contarán con
pocos soldados propios y con muchfsimos indios tupfes o tapies que no sólo no se
habrán reducido, sino que se prestarán a colaborar a los incursionistas contra las Re-
ducciones.
Por otro lado, se dieron situaciones en que fueron los mismos indios los que soli-
citaron a los Jesuitas ser reducidos: es el caso del cacique Arapizandri del Paraná que
pide una Reducción de su tribu. Es cierto que Arapizandú habfa sido apalabrado por
Hernandarias. De todas maneras, se atiende su solicitud enviando a los Padres Mar-
cial de Lorenzana y Francisco de San Martfn que, en 1609, fundan la Reducción de
San Ignacio ("mini", para distinguirla de San lgnacio Guazú).
Pero por lo general, las cosas no eran 0an netamente cortadas y los Padres debfan
ir cn busca de sus indios y convencerlos de su reducción, lo que no siempre era fácil.
Como muestra de esa labor, veamos un testimonio del Padre RUIZ:
"He vivido todo el tiempo en la provincia del Paraguay y como en eI desieno, en busca de fie-
ras, de indios búrbaros, atravesando campos y trasegan¿o monteE en busca suya, para agre.
garlos al aprisco de la lglesia santa y al servicio de su nujestad (...) ¿os iüios, que viviendo
a su anligua usanza en montes, sierras y valles, en escondidos arroyos, en tres, cuatro o seis
casas solas, separados a legua, dos, tres y mós uno de otros, los redujo la diligencia de los
Padres-a poblaciones graües y a vida polftica y hunana, a beneficiar algodón con que se vis-
hnt'.zts
En cuanto al emplazamiento de los poblados, consta que las Reducciones debían
estar absolutamente separadas de las villas de los europeos y, si posible, prácticamen-
te infranqueables, cuando una peculiar topograffa favorecfa tal ubicación. Asf se
evitaba una rápida convivencia que se hubiera prestado a degenerar en el servicio per-
sonal de la encomienda por parte de los indios que se hubiesen transformado en los
"proletarios" y "marginados" que hoy tenemos. Además, debfan garantizar toda la
organización comunitaria y el autoabastecimiento de toda la población. Asf es como
el Padre Roque González describe el emplazamiento de la Reducción de San Ignacio
Guazú:
" El sitio de esta reducción y su cielo es muy bueno y saludable y libre de climas y enfermeda-
des ordinarias de ojos, cabeza y otras, que suelen ser predominantes en estas partes. Es la tie-
rrafértil y cercada de muchos montes (que es cosa principal que se busca para estas reduccio-
nes) capaz para cuatrocíentos labradores que se podrlan sustentar aqut muy holgadamente.
Las aguas son muchas, buenas y perpetuos. Los campos vrbtosos y llenos de caza de venaÁos,
215. A. RUIZ DE MONTOYA, Conquista Esplritual hecho por los Religiosos de Ia Compañfa de
Jesús en las provincias de Paraguay, Paranó, Uruguoy y Tapé, Bilbao 1892(2), pp. 14-15 y 29, cita-
do por Fernando STORM, o.c., p. 326.
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apereas, quirquinchos, puercos y perdices ) gtras cosas, que hacen olvidar a estos tuturales
la falta de pescado con que se han criado".zto
Concluyendo este punto, veamos con STORNI algunos detalles complementa-
rios tle la organización de las Reducciones:
"Cuda ciudad se organila confurme a un cuidado proyecto urbanístico. Así, el mismo P, Ro-
que estable_c,e y nos describe la planta de San lgnacio, el primer modelo de las reducciones je-
suíticas: 'El pueblo liene nueve-manzanas: la ina sirve de plaza. Cada manzana seis casas-de
cien pies, y?ada casa tiene cinco lances de veinte pies, y én cada lance de éstos vive un indio
con su chusma. En una de estas casas, la nós vistosa y acomodada y junto a la plaza, se seña-
Ia el sitio para la iglesia... y pegada a la iglesia se señalaron nuáitras habiiaciones' (J.M.
BIanco, o.c., p.6ó0).
"A 
.la población se Ie inicia en una organización política interna, regentada por los mismos
indígerws bajo la supervisión de los Pádres, y apr-obada por las autolidades iompetentes. Así
Francisco de Céspedes, gobernador del Rlo de la Platd, en Ia licencia dada el 4 de julio de
1620, tanbién decía: 'L¿ doy [a la Compañía de Jesús] en nombre de su majestad, aápliafa-
cultad y poder sin limitación y restricción alguna para que hagan y fuüen todas las reducéio-
nes que pudieren y pongan en ellas los caciques y justicias que les parecieren en nombre de
su majestad y mío, dándoles vara y autoridad toda la que juzprcn lror conveniente para cl
servicio de ambas majestades'(Ib., p. 7l l).
" La vida de las ciudades se organiTa sedentariamente, conforme a las exigencias de las esta-
ciones, días de la semanay horario diario.
" La enseñanza cobra una importancia extraordinaria (Ib., pp. 661-662), de tal manera que la
elcuela y los talleres de formación profesional unidos a la iglesia se constituyen en el itunto
de relerqncia de la reducción. Progresivamente se inició el aplendizaje de un nievo ins¡rumen-
tal: haclas de hierro, arados, inslrumentos músicos, arnus'de fuegó y aparatos astonómicosy meteorológicos, como los del P, Buenaventura Suárez en la reducción de San Cosme (A.
González_ Porado, Ias reducciones jesuíticas: un sistema de evangelización, en La evangelizt-
ción en el Paraguay. Cuatro siglos de historia, Asunción 1979, p. 3 l).
" Ia vila de los indígenas comienza a funcionalizarse, apareciendo las especializaciones de
agricultores, tejedores, constructores, herreros, imagíneros, músícos, etc.
" El proyecto puede ser calificado de genial. Con las reducciones se estaban poniendo las ba-
ses para que, en el transcurso de los años, las nuevas ciudades guaranllicas pudieran encon-
trarse al mismo nivel, e incluso tal vez superion ol de las ciudades europeas. Basta recordar
las importantes realizaciones de Trinidad y de San lgnacio mini, y compararlas con el urba-
nismo coetóneo de las ciudades españolas. Al mismo tiempo, estas nuevás ciudades indígenas,
transformadas en gigantescos centos de formación profesional autofnanciados --e iñcluso
con capacidad tributaria-- promovían a los indígenas con una nueva preparación técnica, so-
cial y política similar a la de los españoles y criollos. As-l,en el horizonte se iba perfilando un
indio en igualdad de capacitación á Ia de los europeos",2t1
216. J.M. BLANCO, Historia documentada de los m¿írtires del Caaró e Yjuhl, Buenos Aircs 1929,
pp. 658-659, citado por Fernando STORM, o.c., p. 324.
217. Fernando STORNI, o.c., pp. 324-325.
En el mismo sentido, vale la pcna tracr aquf el testimonio de MARTINS TERRA:
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4. Creaclén de innumerables Reducciones
Es muy difícil, incluso entre los mejores historiadores de la compañfa y de la
Iglesia, dar cuen[a cabal de todo lo que se hizo. En primer lugar, hubo un despliegue
misionero absolutamente extraordinario. Al leer los documentos, uno se queda con la
impresión de que las Reducciones, en ciertas temporadas, se iban fundando por doce-
nas. En España, y podemos decir que en toda la Europa jesuftica, se "crefa" profunda-
mente en esa labor. Pafían de allf barcos completos de Jesuitas. No los hacfan retro-
ceder ni los ataques de los piratas de mar, ni los naufragios, ni las dificultades de la
obra, ni las epidemias -en una de éstas murieron 50 misioneros-, ni siquiera las pérdi-
das humanas infligidas por los mismos indígenas o por las incursiones paulistas.2l8
El personal jesuftico de la Provincia de España se estuvo desangrando por la obra y
tuvo que obtener del Consejo de Indias una autorización especial para poder enviar a
misioneros de otras naciones, y éstos no faltaron, Si no es la página más gloriosa de
la fe cristiana, es una de las más gloriosas de la historia de la lglcsia en América l¿ti-
na... Si se piensa que exageramos, veamos el testimonio de uno de los mejores histo-
riadores de la Compañía, que no es ni español ni portugués:
(Viene de la página anterior)
"En la colonización de América Latina la experiencia mís espectacular de inculturación fueron las
reducciones que procuraron reunir a los indios en aldeas deitro de un sistema ampliamónte comu-
nitario.
" EI esquema convencional de las Reducciones obedecla a este plan, En el centro de Ia aldea habla
una plala espaciosa para las fiestas públicas. Alrededor de la plaza estaban la (i)glesia, la casa
parroquial con la escuela anexa, el hospital y almacenes generales, donde se recogfan los produc-
tos agrí9olas y artesanales. En torno de la plaza central quedaban las manzg¡us de las casas fami-
liares dividídas por calles rectillneas. Cada familia tenla un lote propio para huerta y jardfn. Los
restantes del territorio se destinaba (sic) a la exptotación agrlcola o pecuaria común. Toda perso-
na no indígena (blango o negro) no podla resüir en la aldea. El alimento, el vestuario y las casas
eran iguales para todos. El trabajo común, en las oficinas y en los campos, obedecfa a'un horario
delerminado, la administación temporal estaba confiadaa organismos elegidos enne la pobla-
ción de la aldea, por todos los miembros de ella. El trabajo común comenztba y terminaba cón fun-
ciones sagradas que se prolongaban los domingos con catequesis, música instruwntal y vocal, con
representaciones teatrales y danzas." (I.E. MARTINS TERRA, Tres fases de la cultura según
McLuhan: mundo Úibal, mundo destibalizado, muüo retribalizado, en Religión y Cultura, pp-
237-238, Documenlos CELAM 47, Bogotá l98l).
218. Hablando de los envíos misioneros de España para el Orinoco, Bangert dice: " Para reforzsr a
esta apurada Provincia, España, a pesar de la gran tragedia acaecida en 1716, entregó gencrosa-
mente parte de sus hombres. En 1716 un grupo entero de veintités misioneros se perdió ctuttdo el
áorco Sagronis, a penas fuera de la bahla de Códíz se fue a pique durante una tormento, En 1723,
?Arparontreintay seis hombres: en 1735, cincuentay seis; en 1743, doce". Lfneas adelanto, hablan-
do de la Provincia del Paraguay, sigue diciendo: " Las aportaciones de España dan razón de los rá-
pidos crecímientos. En I7l7 salieron para Paroguay cincuenta y seis hombres; en 1726, sesenta:
en 1733, cincuenta y ocho; en 1745, sesenta y ocho" (William V. BANGERT, o.c., pp. 426-4Tl).
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" la creación de estas Reducciones lue la mayor obra social y religiosa de la historia de la
Compañla. Grande como fue esta hazaña en sí misma, alcanza todavla una distinción más al-
ta cuando se consideran los obstáculos que tuvo que superar, obstáculos proveníentes de los
nativos mismos y de los europeos buscadores de fortuna. (...) (E)stos obnegados hombres, in-
conscientes del cruel destino que esperaba a sus suce-sores, continuaban escribiendo una de
Ias twis nobles páginas de ta histor¡á de los jesuitas".2te
Y otro historiador, lan crftico de la conquista y colonia española, escribe:
" Por lo que se reJiere a las Reducciones (...) (d)ifícilmente se enconlrani en la historia de la
evangelización un experimento semejante. (...) Sólo quisiera subrayar que los jesuitas de las
Reducciones procuraron mantener a los guaraníes no sólo en su Mbitat propio, sino en su
idioma, en su gusto por la música y el canto, en su visión de la vida; aun en la introducción de
la moral cristiana, como Ia monogania, tuvieron tacto c inteligencia para irlo hacieüo paula-
tin4mente y sinviolencias. (...) De la inculturaciónde las reduccioncs baste subrayar que losjesuitas no se contenlaron con anunciar el Evangelio, sino se esforzaron por encarnarlo: la
increfble obra de promoción integral humana es un ejemplo: llevar la bue¡u nueva de la libe-
ración y justicia lmsta sus tlltimas consecuencias y o¡udando a crear bases y estrucluras so-
cioeconómicas justas y propias de la cultura guaranf, (,,.) Ojqló que (...) tloreciera el interéspor redescubrir el experimento de las Reducciones, no sólo en sus valores artlsticos, sino en
la leologla socioeconómica' 
.que inspiró y ,"l!ry gÍrrf{prrimento que hoy dfa deberta seguir
siendo inspirador 'asl en la tiena como en eI cielo
Sorprende bastante el que este mismo autor, siendo historiador profesional, sólo
algunas páginas antes, criticara la "conquista espiritual", citando explfcitamente la
propia expresión del Padre Ruiz de Montoya que tanto hiciera por las Reducciones,
como Superior religioso de los misioneros empeñados en ellas y como autor de una
de las mejores relaciones sobre las mismas.22l Ni se percata que el Padre Ruiz de
219. William V. BANCERT, o.c., pp. 318-319.
220. J. Jesús GOMEZ FRECOSO, illis¡ori¿ de la evangelización de la cultura y de la inculturación
del Evangelio en América Latina, en Evangelización de la cultura e inculturación del Evangelio,
o.c., pp. 70-71.
221.1d,, p. 57. Para ilustrar en algo esa sorpresa, me permito citar un pasaje de la obra del P. Ruiz
de Montoya (Conquísta Espiritual) que muy bien se puede comparr¡r con las diatribas de un Bafolo-
mé de las Casas y otros defensores de los indios contra la colonia (lamentablemente, no le pude te-
ncr acceso en el original):
"De esta disminución de los indios sometidos o encometdados a los españoles, ya no se pregunta
la causa, porque es demasiado conocida... Los españoles cosechan la yerba que llanan del Para-
Buay... con el pesado trabajo de los indios. Los cuales, sin comer en todo el día sino hongos, fruta y
ralces silvestres, que el caso les hace encontrar por los montes, están en continua fatige y labon
teniendo conlinuamente en las espaldas un vigilante, que apenas el pobre indio se sienta un poco
para tomrrr resPiro, hace sentir su rabia con palabras y también a veces con golpes. El trabajo de
esa yerba ha consumado miles de indios. De ello soy testigo yo, por haber visto en esas montañas
osarios bastante grundes de indios, los mós muertos gentiles, precipitados por esos precipicios...
Apenas reunidos en cada paraje cien o doscientos quintales de yerba, ocho o nueve indios los fians-
portan y cada uno lleva en las espaldas cinco o seis arrobas por diez, quince, veinte y mós leguas.
El indio pesa nucho menos que su carga y no recibe nada pora su sustento... ¡Cuántos se precipita.
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Montoya era peruano.
Pero volveremos luego sobre el valor modélico que nos brindan las Reducciones
en lo que se refiere a la mutua fecundación de fe y cultura indfgena.
I¿s Reducciones comenzaron a crearse en un triple campo de apostolado: al oes-
te de Asunción, entre los Guaycunis; entre los rfos Paraná y Uruguay, con los Guara-
nís; y a orillas del Paranapamena, en la zona limftrofe del Brasil y el noreste de Para-
guay, con los Guayrás, Posteriormente, se abrirán aún dos campos: a orillas del rlo
Paraguay al oeste del Paraguay, entre los ltatines; y en el actual Estado Rio Grande
do Sul entre Uruguay y el Atlántico, con los Tapé.
a) Entre los Guaycurús
A fines de 1609, el Padre Diego de Tones envfa a los Padres Vicente Griffi y
Roque González de Santa Cruz a tratar de reducir a los Guaycurús. Esa región al oes-
te de Asunción, sin la reducción de los temibles Guaycunús, obliga a una larga ruta
de 4fi) leguas hacia el Penl en vez de sólo 120 leguas. Además, si se puede reducir-
los, esto permitirá luego el acceso a otras tribus. Pero, la pareja de misioneros no tie-
ne éxito. En 1612, el Padre Roque ya estará en el Paraná.
En 1613, nuevo intento de reducción de los Guaycurús con los Padres Romero y
Moranta. Crean la Reducción de Santa Marfa de los Reyes, pero tiene poca duración.
Estos indfgenas vuelven a sus selvas. Habrá una nueva tentativa con el Padre Romero
en 1626, a solicitud del General de la Orden, pero también fracasará. Se repetirán
otros intentos en todo el siglo XVII, pero siempre sin éxito, de manera que hubo que
abandonar la idea. Es más: posteriormente los Guaycurús se aliarán alguna vez con
los paulistas para atacar a las Reducciones.
(Viene de la página anterior)
ron con el peso a horribles quebradas y los hemos enconnado alll en esa profundidad! ¡Cuóntos
han sido devorados por los tigres arriba por los montes! Sólo este año son más de sesenta, Estas
cosas gritan venganza al cielo." (Citado por Enrico ROSA, Primizie di martiri dell'America latína,
I BB. Rocco González de S. Cruz, Alfonso Rodríguez e Gíovanni del Caslillo, Tipograffa della Ponti-
ficia Universitl Grcgoriana, Roma 1934, pp. 120-121. La uaducción es mfa).
Si tal fue la "conquista material" dc los españoles a pesar de la "conquista espirirual" que se le opo-
nfa, ¿cómo habrfa sido sin la conquista espiritual? l,o que pretendo en esta nota es ilustrar muy a
propósito la necesidad de no criticar palabras, sino hechos. Las palabras y muchas modalidades se-
rán de su época y asf habrá que aceptarlas y entenderlas en la historia, pcro los hechos son los quc
interesan más.
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b) Entre los Guaranles
En 1610, como ya lo mencionamos, los Padres Marcial de Lorenzana y Francis-
co de San Martín visitan al Padre Luis de Bolaños, Franciscano, de quien aprovechan
los apuntes personales de guaranf, y al poco tiempo fundan la Reducción de San Ig-
nacio Guazú. Al Padre San Mafín le pesa la vida en esas condiciones y se aleja de Ia
obra, para luego salirse de la Orden. Pero, en 1612, llega el refuerzo del Padre Roque
González de Santa Cruz, quien no había podido reducir a los GuaycunÍs. Con los Pa-
dres l¡renzana y González, San lgnacio Guazú llega a tener en 1613 unos 6.000 redu-
cidos y a constituirse definitivamente en el modelo de todas las Reducciones.
Hace falta reconocer, con Magnus Mórner que ha investigado profundamente las
actividades econórnicas de las Reducciones, que el Padre Rogue González, criollo
paraguayo nacido cn Asunción en 1576, conocedor de la región, las costumbres y Ia
lcngua guaraníes, junto con el Padre Diego de Torres Bollo quien tuviera en su haber
la experiencia de Juli, ha sido el primer afífice de la organización económica que ca-
racterizí a las Reducciones jesuíticas. Ambos tenían una viva conciencia de que el
éxito de la obra dependía de una sólida base económica que la sustrajera a la depen-
dencia del mundo colonial. Roque Go¡zález, gracias a su natural conocimiento del
mundo guaraní, fue también el impulsor de los métodos prácticos adoptados por la
Compañía para acercarse amigablemente a los guaranfes y luego convertirlos: la mti-
sica, la danza, el canto coral, la enseñanza del catecismo en guaranf, la organización
disciplinada de los niños para enseñarles a leer y escribir, todo se convertfaen una
metodologfa misional de lo más adaptado al temperamento indígena. Además, Roque
Gonzílez, en una actitud diametralmente opuesta a la de los españoles que buscaban
mano de obra indígena para los trabajos manuales considerados en menos, se conver-
tía en arquitecto, leñador o albañil, haciéndolo todo con sus propias manos, de suerte
que se fuera delineando una nueva característica de las Reducciones consistente en la
organización sistemática del trabajo de los guaraníes adultos.
Entre 1616 y 1617, se fundan las Reducciones de Ytapúa, Sanüa Ana, Yaguapá y
Yuti. Llegan refuerzos en los Padres Juan del Castillo y Alfonso Rodríguez. Hasta
1628, ya se habían organizado otras ocho Reducciones: Concepción, San Nicolás de
Piratinf, Candelaria de lbicuy, San Francisco Javier de Céspedes, Nuestra Señora de
los Reyes de Ypecú, Candelaria de Ivahi, La Asunción del Caaró y Los Santos Márti-
res del Japón del Caaró. Es allí en el Caaró, donde los Padres Roque González, fuan
del Castillo y Alfonso Rodríguez encontraron la muerte en ló28.
"Era el l5 de noviembre de 1628. Un cacique lla¡nado Niezú habla tramado una conspiración
contra los misioneros, y uno de sus subalternos descargaba un golpe de nacana sobre Ia cabe-
za del P. Roque hacieido sabar sus sesos. la misma suerte correrla el P. Alfonso Rodrlguez
a! asomarse a la puerta de Ia casa para ver lo que ocurrfa. Y do¡llas después el P. Juon del
Castillo. Ins primeros mártires jesuitus de la misión poraguaya".¿"
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c) Entre los Guayrás
Recordemos que ya en 1588, antes de la creación de la Provinciajesuftica del
Paraguay y apenas dos años después de la llegada de los Jesuitas del Perú a Santiago
del Estero, tres Padres del Brasil habían venido al Paraguay a solicitud del Obispo de
Tucumán, Fray Francisco de Victoria, portugués. De hecho, eran cinco Padres, pero
dos de ellos, los Padres Gra y Leonardo, no se quedaron. En cambio el Padre Juan
Saloni, catalán, se quedó como Superior en Asunción (donde morla en 1599) y los
Padres Manuel Ortega, portugués, y Tomás Fields, irlandés, fueron a trabajar en las
ciudades hispanizadas de Villa Rica y Ciudad Real, uno con los colonos y el otro en-
tre los indios. No crearon ninguna Reducción. No les faltaba la idea que ya fuera aca-
riciada por los Padres Anchieta y Nóbrega en el Brasil.
Propiamente, las Reducciones comenzaron en el Paranapamena con los Padres
José Cataldini y Simón Massetta, ambos italianos, que en 1610 fundaron las de San
Ignacio (mini, para distinguirla de la "Guazú") y Loreto. Ambas Reducciones debe-
rán trasladarse luego a la Argentina.
En l6l2,llega a lazonael Padre Antonio Ruiz de Montoya, con el Padre Martfn
Javier Urtasun. Este muere de hambre poco después, lo que muestra la precariedad y
el heroísmo de la obra. En cambio, con el Padre Ruiz de Montoya, quien pronto llega
a ser el Superior de la misión, las Reducciones van multiplicándose, sobre todo a par-
tir de 162O: San Javier, Encarnación, San José, San Miguel, San Pablo, San Antonio
de Biticoy, Concepción, Los Siete Angeles, Santo Tomás, Jesrls Marfa. Veremos lue-
go algo del sufrimiento que todas esas Reducciones tendrán que soportar.
d) Entre los Itatines y en el Tapé
El Superior, Padre Ruiz de Montoya, no se queda quieto. Penetra en una nueva
misión entre los Itatines a orillas del rfo Paraguay, en la misma altitud que las del
Guayrá. Envía allf a dos misioneros belgas, los Padres Rangonnier y Van Suerck, co-
nocidos con los apellidos españoles de Ferrer y Mansilla. Surgen las Reducciones de
San José, Los Angeles, San Pedro y San Pablo, las que también sufrirán las incursio-
nes.
(Viene de la página anterior)
222. Angel SANTOS HERNANDEZ, o.c., p. 88. Este resumen es bastante inexacto, pero la breve-
dad de esta publicación no nos permite corregirlo ni ampliarlo. Cfr. por ejemplo Clemente J.
McNASPX Unconquistador sinespadt. San Roque Gonzálezde Santacruz,Colección V Ccntena-
rio 36, CELAM, Bogotá 1989.
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. 
El Padre Roque González ya habfa entrado en el rapé, en el extremo sur del Bra-
sil, entre el uruguay y el Atlántico, teniendo allí un primer contacto con los indfge-
nas- En 1632, enra el Padre Romero y crea las Reducciones de santa Teresa y lan
Miguel. Los Padres Benavides y Bertold, a su vez, fundan la de santo Tomás. Tam-
bién aquí las incursiones paulistas detendrán el avance, destruyendo esas Reduccio-
nes en 1638.
concluyendo este apartado, hay que decir que no hemos pretendido dar cuenta
de todas las Reducciones fundadas poi los Jesuiias. tampoco podemos dar siquiera
someramente la historia de cada una. Frecuentemente, alguna Reducción no prorp"ru
mucho tiempo y deja de existir. Otras veces se traslada, cónservando su nomble origi-
nal <¡ tomando otro. Así, por ejemplo, alguna Reducción conoció hasta cuatro empla-
zamientos distintos. Al resumi¡ la historia de las malocas de los paulistas, aparecerán
incluso nuevos nombres de Reducciones atacadas o destruidas. 
-sin 
emuargo, lo que
hemos relaúado sobre la creación de las Reducciones será suficiente para demostrar la
intensa actividad de los misioneros comprometidos en esa labor y, sobre todo, su feprofunda en el valor de Ia obra.
5. Las malocas de los paulistas
La peor adversidad que tuvieron que enfrentar las Reducciones fue infligida por
unos aventureros ansiosos de lucro de la región monüañosa de Sao paulo de piratinin-
ga. De ahf su nombre de "paulisüas". unos centenares de paulistas, aliados por lo ge-
neral con unos millares de indfgenas tupfes, quienes alimentaban una secular enemis-
tad contra los guaranfes, incluso enmarcada dlntro de un mito religioso común a am-
bas etnias, cafan sobre las Reducciones, se ilevaban todo et botfn iosible, co. n indios
reducidos presos para ir a venderlos en los mercados de esclavos dil Brasil. A los an-
cianos y enfermos, los amarraban juntos y los quemaban en hogueras. Esas incursio-
nes tenfan a veces una duración de varios meses, incluso anoi. De manera que lospaulistas también se llevaban a veces a hijos propios que habían engendrado cón mu-jeres indias cautivas. A estos hijos tenidos duianie las-malocas, se lós llamaba en Sao
Paulo mamalucos (hijos de las malocas), expresión que luego derivarfa en mamelu-
cos.
* 
Estas incursiones paulistas comenzaron, en pegueña escala, ya en el año 16l l.
Pero, se desplegaron en gran escala sobre todo a partir de 162g. Éntre ló2g y 1631,
cayeron sobre las I I Reducciones del Guayrá, destruyendo 9 de ellas y quedándo in-
tactas sólo las de San Ignacio y Loreto. De los más de t00.000 indios ied-ucidos, que-daron solamente 12.000, por supuesto no todos cautivos, sino sólo unos miles, los
demás huidos en las selvas. El padre Massetta, de la Reducción de Je"sús Marfa, deci-dió seguir a sus indios cautivos hasta Sao paulo para interceder por ellos, pcro no con-
siguió nada. Era evidente la connivencia del Gábernador español Luis de céspedes
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que' teniendo una manifiesta animosidad contra los Jesuitas, habfa estado en contacto
con el Gobernador pofugués de Rio de Janeiro, Diego de Oliveira.
Ante esta situación, el superior padre Montoya emprendió el traslado de ambas
Reducciones monte adentro. Se realizó con 700 balsas ilévadas por los 12.000 reduci-
dos con las pertenencias que pudieron. No alcanzamos a imaginamos las dificultades
que significó semejante traslado, junto al herofsmo de tos miiioneros y de sus fieles.
En los nuevos emplazamientos, que ser¡ín arcanzados aún por los pauliitas, la reorga-
nización y puesta en marcha costó ingentes sacrificios. Lá pobreza y precariedad óra
tal que el Padre Montoya envió al padre pedro Espinosa abuscar ayuoa y alivio en
Santa Fe. Este consiguió equiparse con 40.000 vacas para salvar li situación. pero
camino de regreso, fue asesinado por otros indios que se apoderaron del ganado. La
misma suerte conería en 1635 el Padre Cristóbal de Mendbza, un misioriero prove-
niente de Santa Cruz de Ia Sierra, Bolivia, sacrificado por los hechiceros de los alrede-
dores. Posteriormente, en 1645, el padre pedro Romero también dará su vida a ma-
nos de los indios.
En diciembre de 1636, los paulistas atacaron y destruyeron la Reducción de Je-
sús Marfa del rapé, donde resistfan en la iglesia los padres Montoya y Boroa con sus
indios. Pero al destruirse la capilla con las saetas incendiarias de ioslndios aliados a
los paulistas (1.500 tupfes), tuvieron que rendirse y presenciar una matanza general.
Para evitar mayores desastres en las Reducciones de San Cristóbat y de Santa Ana,
sus habitantes se t¡asladaron a la de La Natividad que no fue atacada por sus defensas
naturales del río. La destrucción habfa sido también la suerte de casi iodas las Reduc-
ciones de los ltatines. El Padre Montoya decidió viajar a España para conseguir la au-
torización de armar a los indios reducidos que, hasta el momenio, sólo se defendfan
con flechas.
En el rapé, continuaban los ataques. En septiembre de 1639, fue totalmente arra-
sada la Reducción de Santa Teresa con sus 4.000 habitantes, y en pafte las de san
carlos, Los Apóstoles, Los Mártires, candelaria y san Nicolás. Efpadre Diego de
Alfaro, Superior sustituto de Montoya, cafa allí con un balazo que le atravesó la óabe-
za. Pero sus 1.600 indios siguieron defendiéndose y atacaron a los paulistas, tomando
presos a 17 de ellos y liberando a unos 2.000 de los suyos. Entregaron sus presos al
Gobernador, pero éste los despachaba muy pronto para sao paulo, sin ningrún cargo,
lo que hacía maniñesta su complicidad.
El Padre Montoya consiguió en España la autorización buscada, pese a los temo-
res que inspirase tal medida, no fuera que los indios reducidos utilizaran las armas de
fuego contra los mismos españoles. Los Hermanos jesuitas que habfan sido militares
se encargaron de entrenar a los indios reducidos.
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En 1641, a orillas del río Mbororé,4.200 reducidos armados de arcabuces obtu-
vieron una victoria total contra 450 portugueses y sus 2.700 tupíes. Con esa novedad
de las armas de fuego entre los reducidos, aunque no fuera el fin de las incursiones,
las Reducciones comenzaron a ser más respetadas. A más de significar para las Re-
ducciones un tiempo de respiro, esta victoria de Mbororé, así como la subsiguiente
defensa armada que desplegaron las Reducciones, muy posiblemente cambió la suer-
tc de una gran región del continente. Pues la ubicación de las Reduccionesjesuíticas
constituían como una barrera que obstrufa el paso a los portugueses que, aliándose a
los bandeirantes paulistas, alimentaban serios deseos de apoderarse del Rlo de la Pla-
ta y, luego, de los distritos mineros del Alto Pení (sobre todo Potos|, lo que hubiese
significado una terrible guerra entre Portugal y España en sus posesiones del nuevo
mundo.
Después de Mbororé, había que proceder a la reorganización. Pero ya la situa-
ción daba pena. El Padre Francisco Díaz Taño da cuenta de que, en 1652, de los 48
pueblos reducidos,26 habían sidodestruidos, quedandoen pie sólo 22(20 en el Pa¡a-
náy 2 en cl ltatí). Esos 22 pueblos contaban con sólo 40.000 habitantes en total, ha-
biéndose pcrdido cerca de 300.000 indios en las incursiones paulistas. Evidentemen-
te, no todos habían sido muertos o llevados por los paulistas. ta gran mayorfa se ha-
bía vuelto a sus selvas y, pese a los esfuerzos de los urisioneros, Ios indios retornaban
a sus Reducciones muy paulatinamente. En 1690, eran 26los pueblos, con una pobla-
ción total de 't.7 .646. Para 17O2, serían I 14.499 los reducidos, en 3 I pueblos, 17 en
los márgenes del río Uruguay, y 14 en el valle del rlo Paraguay' Los más poblados
eran Concepción con 5.653, San Carlos con 5,355, Encarnación con 4.700, San Nico-
lás con 4.699, San Javier con 4.117 y Loreto con 4.060.
Por razoncs de espacio, dejamos sin comentario todo el problema de los así lla-
mados "conluneros" de Asunción, movimiento "liberal" de los criollos que intentaron
también apoderarse de las Reducciones para someter a sus pobladores a la encomien-
da, proponiendo ya casi a comienzos del siglo XVItr la acusación de que los Jesuitas
habían formado su Estado independiente de España. Asimismo, no entramos en los
detalles de las maniobras del famoso Obispo Cárdenas de Asunción, quc tenninó sus
días en Santa Cruz de la Siena (Bolivia actual).
Ya hemos visto que las Reducciones no fueron exclusivas del Paraguay, ni si-
quiera de la Provinciajesuftica del Paraguay. Se realizaba una labgr semejante en
otras latitudes, aunque no siempre se utilizara la misma expresión de Reducciones.
Dignos de una mención especial son los asentamientos de indios que se hicieron a lo
largo del Marañón con el Padre Antonio Vieira y luego con el Padre l,ucas de la Cue-
va, a lo largo del Amazonas con el Padre Fritz, y entre los mojos (Nuestra Señora de
Loreto) y otras tribus de Bolivia con los Padres Antonio de Orellana, Pedro Marabán
y Cipriano Barace y el Hermano José del Castillo.
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6. La cuestión limltrofe entre Portugal y España, sus trágicos y doloro.
sos saldos y Ia expulsién de los Jesuitas
En 1679,los portugueses ocuparon la Colonia española de Sacramento situada
en el estua¡io del Plata. Ya que fracasaran las negociaciones diplomáticas para su re-
cuperación de parte de España, el Gobernador armó a 300 españoles, pidió la ayuda
de 3.000 indios reducidos y en agosto de 1680 la volvió a conquistar dejando un sal-
do de t5 indios muertos y 115 heridos. Pero posteriormente, los portugueses volvie-
ron a ocupar la colonia y Portugal empezó a exigir de España el dominio de la región
del rfo Urugay superior con sus respecf.ivas Reducciones orientales. De acuerdo a ese
Leclamo, se ponían sobre el tapete las demarcaciones acordadas entre España y Portu-
gal en 1594, queriendo que el límite de sus dominios por la región ya no se indicara
con la llnea recta original, sino con una frontera natural consistente en el rfo Uru-
guay.
Recordemos que a comienzos del siglo XVtrt quedaban unos I15.000 reducidos
en 3l pueblos, de los cuales l7 estaban ubicados en el valle del rfo Uruguay. De esos
17 pueblos, los 7 del lado oriental eran los que reclamaba Portugal. Para mediados
del siglo XVIÍI, esas 7 Reducciones contaban con unapoblación total de 29.191 per-
sonas. El ministro portugués marqués de Pombal ofrecfa abandonar Sacramento si
España le entregaba esa zona con sus Reducciones.
El tratado bilateral de los lfmites se firmó a mediados de enero de 1750. Además
de otras cuestiones limltrofes que no interesan aquf, contenfa 4 artfculos sobre las sie-
te Reducciones que debían pasar a dominio portugués: si querfan, podfan quedarse
los indios y sus misioneros, de la misma manera como podfan quedarse los poblado-
res de la Colonia de Sacramento; o, en cambio, podfan irse llevándose sus muebles y
efectos, para poblarse en ohas tienas de España, pero en ese caso, perderfan la propie-
dad de sus bienes raíces (casas, iglesias, edificios y terrenos).
Es evidente que salfa perdiendo España. Sacramento era una población minúscu-
la en comparación con los siete pueblos. Los misioneros podlan quedarse bajo el do-
minio portugués a costa de ser considerados rebeldes por las autoridades españolas.
Pero era muy difícil que los indios pudieran aceptar ese dominio, habiendo sufrido
tanto de parte de los paulistas y recordando a tantos de sus antepasados esclavizados
en el Brasil o quemados en las hogueras comunes. Tanto para los misioneros como
para los indios, el tratado era totalmente injusto y se podía temer una rebelión de par-
te de los indios. Si se optaba por el traslado, se perdfa lo equivalente a 16 millones de
pesos mientras el Rey ofrecfa sólo 4.000 pesos a cada pueblo para sus gastos, y sin
tomar en cuenta el hecho de que los terrenos de cultivo de otras cuatro Reducciones
ubicadas al oeste del río, así como todas las tierras de pastos para el ganado vacuno
común a todas las Reducciones, se encontraban al oriente del Rlo Uruguay. Además,
el traslado debfa hacerse a lugares no ocupados por otros pueblos, por tanto muy
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adentro a más de 200leguas de distancia, pues se necesitaba, además del emplaza-
miento para los pueblos, los espacios suficientes y adecuados para la ganadería y el
cultivo.
Los misioneros resistieron hasta m¿{s no poder con cartas y más cartas enviadas a
personeros de la Corte de Madrid y a personalidades influyentes, como por ejemplo
al Padre Rábago, confesor del Rey, al viney del Penú, a la Audiencia de charcas, al
General de la orden, etc. celebraron una conferencia en la que 68 de los z0 presentesjuzgaron que el traslado era impracticable. Pero sobre todo ponfan el acento en la vio-
lación de los derechos naturales a la vida, la libertad y la propiedad. Argufan que los
indios habían prometido fidelidad al Rey y gue a su vez el Rey les habfa prometido
protección en todos sus derechos, Por otra parte, los indios se negaban a abandonar
sus hogares y se aprestaban a enfrentar un ejército combinado de españoles y portu-
gueses.
El asunto se ventiló en la Curia de dos Generales de la Orden, los Padres Franti-
sek Retz e lgnacio visconti. Ninguno era un Acquaviva, el General anterior que im-
pulsara la obra reduccional con tanto sacrificio siglo y medio antes. Ninguno pudo
apreciar las implicaciones morales del tratado. Quizás pÍ¡ra no exacerbar las mentes
contra la Orden que ya sufría varias cuentas de oposición y amenazas en otras latitu-
des, urgieron a los misioneros satisfacer los deseos del Rey. visconti impuso a cada
misionero, en virtud de la santa obedicncia y bajo pena de pecado mortal, no sóto la
obligación de no resistir al trueque territorial, sino la de valerse de su influencia para
conseguir el acataniento de los indios.
Del 9 de marzo al l0 de abril de 1752, el Padre Bernardo Nusdorffer visitó las
siete Reducciones y consiguió de los indios la promesa de obedecer. Luego despachó
a quince misioneros expertos, con delegaciones de indios de cada Reducción, para
que buscaran al oeste del rfo uruguay lugares convenientes para los nuevos pueblos.
Volvieron sin enconüados.
Pese a la inadecuación de los terrenos ubicados, los Jesuitas intentaron el lrasla-
do. Pero algunos indios se volvfan antes de llegar, otros censuraban a los misioneros,
y otros colaboraban sólo un tiempo para luego resistirse. El Padre Visconti delegó al
Padre lope Luis Altamirano para apresurar el traslado. Rste promulgó 24 preceptos
en virtud del voto de obediencia con penas de expulsión de la compañfa, suspensión
a divinis y excomunión reservada al General. Esto no consiguió sino el empecina-
miento de los indios que se aprestaban cada vez más a enfrentar militafmente al ejér-
cito luso-español.
Este ejército desarrolló dos campañas contra las siete Reducciones. La primera
expedición, en 1753 y 1754, terminó en tablas sin alcanzar las últimas Reducciones.
La segunda, en 1755 y l756,derrotó a los indios y ocupótodas las Reducciones. pe-
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ro esas campañas no se realizaron en las Reducciones, sino en sus alrededores donde
se habfan parapetado los indios dispersados por los bosques. Luego, las autoridades
españolas segufan insistiendo en el traslado, al que los misioneros habfan sido obliga-
dos por Altamirano. I¡s Padres tuvieron que ir a buscar a sus indios por los montes,
pero éstos regresaban muy lentamente y en poco número. En el segundo semestre de
1756 comenzó un traslado muy parcial, pero en una situación mucho más humillante
y precaria de denotados llevando sólo los vfveres necesarios para el viaje y la ropa
puesta. Se calcula que, bajo la administración española de Andonaegui, se logró tras-
ladar a menos de un tercio de la población original de los siete pueblos.
Pero Portugal no entregaba la Colonia de Sacramento arguyendo que las siete
Reducciones no estaban pacificadas. Y Andonaegui se valfa de ese pretexto para dife-
rir Ia entrega de las Reducciones. En noviembre de 1756, entró a Buenos Aires un
nuevo Gobernador, Pedro de Ceballos, prevenido contra los Jesuitas como si hubie-
sen sido ellos los responsables de las campañas militares. Tenfa la orden de hacer
comparecet en España a los más culpables, con citación explfcita de once Jesuitas, en
su gran mayorla no españoles. Ceballos quiso comprobar los hechos y emprendió la
visita personal de las Reducciones, acompañado por el Gobemador saliente, Valdeli
rios. Pronto se dio cuenta de su engaño, pues sólo encontró a indios sumisos, prestos
a obedec€r, conducidos por sus misioneros. No sólo se convenció de la inocencia de
los Jesuitas, sino que también de la eficacia de su apostolado con los indios. Exoneró
a los Jesuitas de toda culpa y recomendó su permanencia en las misiones, la que ya
esüaba sobre el tapete en Portugal.
El ministro de asuntos exteriores de Portugal, Sebastiao José de Carvalho e Mel-
lo, habfa estado transformando el problema de las siete Reducciones en un instrumen-
to contra los Jesuitas. En marzo de 1755, ordenó a su hermano, Francisco Xavier
Mendoga Furtado, Gobernador de Grao Pará y Maranhao, que alejara a los Jesuitas
portugueses de la frontera española e interceptara su conespondencia con los Jesuitas
españoles. Con el propósito de expulsar a los Jesuitas de todas las misiones de Améri-
ca, intentó revivir el tratado de 1750 que ya iba perdiendo vigcncia. En 1757, publicó
un panfleto de 68 páginas titulado Breve Noticia de la Rep,úblíca Fundada por los
Jesuitas en los dominios d.e España y Portugal del Nuevo Mundo y su Guerra contra
los Ejércitos de las Dos Coronas. En menos de dos años, aparecieron en Europa tra-
ducciones de esa publicación difanatoria en italiano, francés, español y alemán. Ber-
nardo lbáñez de Echavarri, ex-jesuita expulsado de la Orden en mayo de 1757, escri-
birá en el mismo sentido una obra titulada El Reino Jesultico en Paraguay. Semejan-
tes escritos de fábulas fantásticas, que incluso llegaron a inventar la existencia de un
Emperador, Nicolás I, entre los pueblos reducidos, hicieron que el asunto de las siete
Reducciones pesara muchfsimo en la balanza para la expulsión de los Jesuitas de los
Reinos de ultramar y, luego, para que la justificara.
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Pero ceballos, quien como dijimos exoneraba a los Jesuitas, no pudo entenderse
con los portugueses en lo referente a la ejecución del tratado, particularmente con el
representante de Pofugal, Gomes Freire de Andrade. Pornrgal se quejaba de que los
indios, no estando pacificados, representaban una amenaza de nuevas insurrecciones.
En nuevas conversaciones entre ceballos y Gomes Freire, este último exigió que Es-
paña evacuara a todos los indios huidos por los bosques, calculados en unos 13.000,
que e.stos indios fueran recluidos con los ya trasladados en los lugares determinados
por Andonaegui, y finalmente que España cambiara el gobierno polftico de todas las
misiones del Paraguay, aludiendo veladamente a la expulsión de los Jesuitas del terri-
torio. con esto, ceballos se daba cuenta de que los verdaderos enemigos no eran ni
los misioneros, ni los indios, sino los polugueses.
valiéndose de los Jesuitas, se pudo seguir recogiendo a más indios dispersados
por los montes. Se calcula que la operación pudiera dar los siguientes resultados:
14.284 trasladados en tiempos de Andonaegui, 8.590 en tiempos de ceballos, 2.500
incorporados al nuevo pueblo de san Miguel y 1.321al nuevo pueblo de san Nico-
lás: un total de 26.686. Los que habían muerto en las campañas militares serfan unos
2.000, y otros 2.000 habrían sido llevados por los portugueses al Brasil. Asf Ceballos
cumplía con la primera exigencia de Gomes Freire. pero, imposibilitado de proceder
a la expulsión de los Jesuitas, por estar convencido de su inocencia, ceballos no po-
dfa exigir de Gomes Frcire la entrega de la colonia sacramento, la que España debe-
rá reconquistar militarmente en 1762. sin embargo, ceballos confirmaba cada vez.
más su opinión de que el tratado de 1750 había sido totalmente injusto.
En 1759 moría en España el Rey Fernando vI y le sucedía carlos [II, quien estu-
dió el asunto y decidió anular el tratado de 1750. España y Portugal firmaron la anula-
ción el 12 de febrero de 1761. se llegaba así a la misma solución propuesta por los
Jesuitas que, por no ser escuchados, no habían podido impedir tanto desastre y tantas
muertes. Inmediatamente, los Jesuitas se pusieron a la obra de restauración de lo que
quedaba de las antiguas Reducciones. En 1762,las siete Reducciones tenfan la si-
guiente población: Santos Angeles, 828; San Miguel, 3.275; San Luis, 869; San Bor-ja 2.293; San Juan, 882; San Lorenzo, I .502; San Nicolás, 4.369. O sea un total de
14.018.
Después de la anulación del traüado, los Jesuitas gozaron todavfa de la dirección
de las Reducciones durante unos siete años más. Ya estaba en marcha la conjura inter-
nacional contra la Compañía. A pesar de ello, Carlos Itr había autorizado en 1760la
partida de 68 Jesuitas más para la Provincia del Paraguay, y de otros 80 en 1766, se-
guramente con la esperanza de que las cosas no llegarfan a tal extremo, y sobre todo
con la intención de consolidar la barrera contra las portugueses que no abandonaban
su sueño de penetrar más hacia el oeste. Pero se firmó el decreto de expulsión. En
mayo de 1768, el Gobernador Bucarcli, al mando de I .500 soldados, aplicaba ese de-
creto expulsando a los Jesuitas de tas 3l Reducciones de los márgenes de los rlos
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Uruguay y Puaguay. No se produjeron las temidas reacciones departede los reduci-
dos, ni siquiera de los siete pueblos. Los habfan preparado los propios Jesuitas.
Los Jesuitas abandonaban así todas sus Reducciones, las que pasaban a manos
de Franciscanos, Dominicos y Mercedarios. Pero se les impuso un nuevo régimen,
absolutamente desacertado, porque no correspondfa a la psicologfa indfgena: lo espiri-
tual segufa a cargo de los misioneros, mientras lo temporal pasaba a una administra-
ción civil no indfgena. Esos administradores civiles, evidentemente, siendo simples
funcionarios, no tomaban la obra a pecho como lo hicieran los Jesuitas y sólo se apro-
vechaban de la oportunidad. De acuerdo al historiador Pereyra, los documentos de la
expulsión de los Jesuitas dan cuenta de que la población de las 3l Reducciones se re-
partía así: 37.881 indios en las 14 Reducciones del Paraná, Obispado del Paraguay, y
53.064 en las 17 del rfo Uruguay, Obispado de Buenos Aires. Un total de 91.045.
Además, los Jesuitas dejaron en manos ajenas otras 25 Reducciones que, con esas 31,
daban un total de 56, con una población de I 13.716 indios.
No puedo sino concluir esta heroica y alavez tristfsima historia de las Reduccio-
nes con las palabras de Bangert:
"La retirada de los jesuitas de los pafses de ultramar debilitó seriamente a la iglesia colonial.
En Sudamérica y México, aparte del incontable número de personas que dependlan dc ellos
para suformación espiritual e intelectual en las ciudades, los jesultas dejaron tras de sl a
unos 305.000 cristianos indios. (,..) Oros religiosos, a pesar de los sinceros esfuerzo$ para
rellenar los puestos vacaües, no pudieron hacerfrente o esta abrunadora situación que iúbi-
tamente se les vino encima, Ias nativos de las Reducciones comenzoron a volver a sus anti-
guos modos de vida. En 1797, treinta años después del Decreto de expulsión, en las Reduccio-
nes del Paranó y del Uragwy sóla quedaban 15,000 persorcs. l¿ selva reivindicaba gradwl-
mente los enclaves de civilizpción cuando los cedros, acalias y palisandros eclmron sus ralces
donde antes habfa estado una capilla, un almacén o una casa, y cuando ennarañados mato-
rrales cubrieron ios antiguos campos de pastos. Para Hispanoamérica esta repentim pérdida
de tantos sacerdotes y Hermanoi jesuitas abríó una nueva era. IJn malestaidepresivo cayó
sobre la lglesia, Y!í üeas anticrístianas de la llustración se precipitaron impuiemente eí el
v a c I o int eI e c t ua l" -22t
7. V¡lor¡ción: lecciones de lnculturación
a) En lo polftico-religioso: esfuerzos de atenu¡clón del inevit¡ble sistema colo-
nial
Es evidente que los Jesuitas y demás misioneros de las Reducciones estuvieron
sometidos al Patronato Real. Su misma presencia en América dependfa de ese Pa-
223. William V. BANGERT, o.c.,p.4l3.
224.Para nuestra valoración de las Reducciones, seguimos de cerca a Armani en su capftulo final,
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tronato. Es difícil para nosotros aceptar ese realismo de facto y más nos gustaría so-
ñar con otra posibilidad en la que no hubiera sido necesaria esa vinculación, pudien-
do darse a la labor eclesial toda la autonomía deseable. Pero esto es situarse fuera de
las coordenadas históricas de la época y adoptar criterios dejuicio que eran imposi-
bles e impensables en ese tiempo. Por eso, al valorar la obra de la lglesia en la histo-
ria, no debemos ser ilusos, proponiendo alternativas utópicas que son absolutamente
imposibles y están fuera de contexto. Quedándonos dentro de la realidad fáctica del
tiempo por más condicionante que fuera, debemos juzgar más bien la actitud de los
misioneros y tratar de ver si han sabido sacar provecho de la situación, de manera a
compensar lo negativo de las circunstancias inevitables. En otras patabras, si el Patro-
nato Real era hasta cierto punto un mal, pero un mal inevitable, debemos preguntar-
nos qué ventajas y qué provecho, o sea, qué bien han podido sacar del mismo.
Entre otras consecuencias de esa situación, el Patronato signifrcaba que, al con-
quistar y dominar esas tierras del nuevo mundo, España y Portugal recibieron a la
vez el encargo de cristianizarlas. Esto implica que los misioneros viajaban en los mis-
mos barcos que los nuevos amos de esas tierras, provenfan en su inmensa mayorfa de
las mismas dos naciones, recibían su mandato religioso, hasta cierto punto, de las mis-
mas autoridades civiles e incluso eran financiados por ellas. La organización adminis-
trativa civil con sus Audiencias y Encomiendas debía asumir también el factor ecle-
sial de la cristianización de los indios. Esa situación en sf no representa ningún ideal.
Y tomando en cuenta los afanes de lucro y dominio que significaron la conquista y la
colonia en sus hombres concretos, la situación se volvfa aún mucho más delicada.
Era difícil, para no decir imposible, que los primeros habitantes del nuevo mundo
pudieran distinguir y separar el papel de los hombres de Iglesia del de los hombres de
Estado. Incluso era posible que, en ciertas ocasiones, esos hombres de Estado intenta-
ran instrumentalizar a los hombres de Iglesia para sus fines. Y era posible que los
hombres de Iglesia, conscientemente o no, se dejaran instrumentalizuÍ, sea para conse-
guir otras ventajas en su misión, sea píua evitar males mayores.
Dentro de esa situación, podemos afirmar que los Jesuitas de las Reducciones
gcneralmente sacaron el mayor provecho posible para la lglesia. Desde su llegada a
América, la Orden tomaba sus distancias y buscaba la mayor autonomía posible. Re-
cordemos su reluctancia a aceptar las Doctrinas o Parroquias en el Perú para evitar
perder su libertad de acción entre los indlgenas. El Padre Diego de Torres supo apro-
vechar las intenciones geopolíticas tle España, que quería detener el avance portu-
gués, para recibir de Hernandarias y del Rey el derecho y lajurisdicción total sobre
las Reducciones. Luego tuvo una evidente complicidad en la confección y puesta en
(Viene de la página anterior)
pero matizándolo en algunos aspectos y conigiéndolo en otros. Cfr. Alberto ARMANI, Ci¡td di Dio
e cittd del sole - lo 'Stato' Besuita dei Guarani ( /,609- 176E), Edizioni Studium, Roma 1977, pp.
233-239.
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marcha de las Ordenanzas de Alfaro, totalmente favorables a las Reducciones y a la
misión de la lglesia.
Como ya lo mencionamos de paso, el enor de Tones, seguramente inevitable en
lo concreto, fue el de no poder asegurar la misma protección de parte de Portugal.
Vimos cómo, pese a su intento, el Padre Masseta no consiguió ningrln apoyo de las
autoridades lusitanas de Seo Paulo cuando siguió a sus indios cautivos de los paulis-
tas.
En ese mismo sentido del distanciamiento de los Jesuitas del sistema colonial,
debemos recordar lo que hizo el Padre Tones contra el servicio personal o ponguca-
je, comenzando en sus propias casas jesuíticas, Aun con la experiencia del sufrimien-
to ocasionado por la liberación de los pongos en una primera casa, sufrimiento prove-
niente del boicot de la población impulsado por los encomenderos, el Padre Tones
siguió aplicando la medida en todas sus otras casas. Y al lanzar de lleno la obra reduc-
cional, fue justamente ese afán de sustraer a los indios al serviciq personal el princi-
pal objetivo que perseguía. Pareciera que Torres no podfa conciliar en su mente ese
servicio personal con la cristianizaciÓn, que eran dos situaciones contradictorias.
Con todo, los Jesuitas no obviaban la obligación de la sumisión al Rey de parte
de los indios, significada ante tdo por su cumplimiento del pago de tributos. Era im-
posible evitar esa tasación. Habría representado una rebeldfa contra la corona, acütud
que habrfa trafdo efectos gravfsimos contra la misión de la lglesia. Sin embargo, To-
rres consiguió el mayor número posible de excepciones: sólo debían pagar los im-
puestos los varones de 18 a 50 años de edad, gozando de una liberación del impuesto
los demás, así como todos los que en las Reducciones desempañaban ciertas funcio-
nes de servicio a la comunidad. Además consiguió la misma exención de impuestos
por diez años para todos los indios que se convirtieran y bautizaran y fueran a vivir
en las Reducciones. Con esta última medida de excepción, España pretendfa dar un
aliciente a los indios que se redujeran, asf velando por sus intereses geopolfticos y
logrando por medio de los Jesuitas un sometimiento más fácil de los indios. Serfa in-
genuo el pensar que los Jesuitas no se hubieran percatado de esa instrumentalización.
Pero para ellos, el que los indios se convirtieran, se bautizaran y se redujeran repre-
sentaba un bien incuestionable, evitándoles a la vez la condenación eterna y la perse-
cución de parte de los encomenderos, con el eventual triunfo de los mismos. Si con
esa excepción los indios se ahorraban diez años de impuestos, sejustificaba plena-
mente la instrumentali zación.
Ya al aceptar la Doctrina de Juli, los Jesuitas se las arreglaban para no tener que
aplicar ellos mismos los castigos mandados por la ley, cosa intposible en las Parro-
quias. Es evidente que en las Reducciones no se obligaran a recurrir a esas medidas.
La justicia, y todas las dcmás funciones públicas de las Reducciones, estaban en ma-
nos de los propios indios, aunque "paternalmente" supervisadas por los misioneros.
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Estos sólo se reservaban las "apelaciones superiores", para las cuales habfan sido
nombrados dos trinas de Padres coordinadas entre si una para los l? pueblos del rfo
Paraguay, y otra para los 14 pueblos del rfo paraná. puede que hoy dfa nos cueste
comprender esto. Pero no hay que olvidar que los misioneros detenfan en nombre de
la corona el mandato total sobre los indios, tanto en lo civil cuanto en lo religioso.
Además, debemos preguntarnos cómo habrfa evolucionado el sistema, de haber teni-
do la paz que tanto anhelaban los Jesuitas. Con el pasar de tos años, los indios iban
asumiendo más responsabilidad y los misioneros querían hacer de ellos ciudadanos
en igualdad de condiciones con los europeos.
En resumen de cuentas, no podemos sino admitir, con el citado Armani en la con-
clusión de su libro, que en lo estrictamente polftico la compañfa de Jesús, dentro del
marco general de la conquista española, cumplió diligentemente el encargo de some-
ter pacíficamente a la corona las poblaciones indígenas del Paraguay oriental, defen-
diendo sus fronteras, deteniendo el avance portugués hacia el occidente, y aceptando
retirarse con dignidad de la escena cuando se lo exigieron las circunsüancias polfticas.
Pero no debemos perder de vista el hecho de que, a semejante "actuación" polftica de
los Jesuitas, iba indisolublemente unida la posibilidad de una evangelización en la
que las poblaciones indígenas eran protegidas contra los abusos de la encomienda y
dcl servicio personal, sin hablar de las amenazas de exterminio en caso de rehusarse,
ni de una nefasta exposición al escándalo de la avidez e inmoralidad de muchos espa-
ñoles. De hecho, contrariamente a la opinión de los que ven en la evangelización de
los indios reducidos sólo una obra de fachada, la religión cristiana fue récibida y asi-
milada por los mismos y ocupó el vacío de valores dejado por las creencias y las iradi-
ciones aborfgenes destruídas por la penetración europea.
b) En lo económico y sociocultural
Las Reducciones se autoabastecían holgadamente y tenían capacidad tributaria.
como lo afirma nuevamente Armani, el progreso material fue notable y es indudable
gue' exceptuando las penurias sufridas en los comienzos y causadas por condiciones
extemas infligidas por los ataques de los paulistas y las necesidades de traslados a te-
rrenos más inhóspitos y menos productivos, las colectividades guaranfes de las Re-
ducciones gozaron de un nivel de vida indiscutiblemente superior al que tuvieron por
lo general las demás poblaciones indias después de la conquista española. Ni siquiera
es osado decir que su tenor de vida habrfa provocado la envidia de muchas poblacio-
nes europeas de los siglos XVII y xvIIL Los inmensos cultivos de yerba mate, la
crianza de animales, la industria textil con sus instalaciones mecánicas, el sistema de
transporte fluvial y terrestre que unfa las Reducciones entre sí y con los centros del
Alto Perú (Bolivia), del Paraguay occidental y del Río de la plara, la organización
armada para defender las Reducciones de los ataques, y en fin el sistema comunitario
instaurado, han sido realizaciones de las más avanzadas para la época y el lugar.
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Sin embargo, hace falta admitir que el peso de semejante administración, aunque
compartido en parte por los indígenas más aptos y nombrados para el efecto, recafa
en los misioneros, los que por un lado no carecfan de talento e ingenio, pero por otro
lado ejercfan su función de manera muy paternalista para el mayor bienestar de sus
fieles. Además, se puede decir que esa civilización material fue repetitiva de modelos
importados y no creativa, en la que los indios pudiesen tomar parte más activa par-
tiendo de su propia idiosincrasia y experiencia tradicional. Esto explicarfa la lentitud
de su progreso, el que no correspondió ni al esfuerzo de sus párrocos-administrado-
res, ni al tiempo transcunido desde el comienzo hasta el fin de la obra reduccional,
unos 150 años.
En cuanto a lo sociocultural propiamente dicho, algunos crfticos reprochan a los
misioneros, asl como a toda la polftica de la conquista, el haber reducido a una vida
sedentaria y disciplinada, según métodos tan novedosos, a esos grupos nómadas y li-
bres, acostumbrados a una civilización estancada en un punto que correspondfa más
bien a la edad de piedra. Según ellos, esa urbanización forzada sería un error históri-
co y cultural. Habrfa producido en los guaranfes un "bloqueo" en su evolución, et que
los afectafa durante mucho tiempo e hiciera que sufrieran pasivamente el nuevo régi-
men de vida sin identificarse debidamente con el mismo. Sin embargo, creo que ese
criterio no puede ser tajante. Sin esa urbanización (forzada o no, puesto que han sido
numerosos los grupos nómadas que suplicaron ser reducidos), nos podemos pregun-
ta¡ qué habrfa pasado con los indios que temprano o tarde hubieran entrado en contac-
to con las villas de los europeos. Y eso, sin hablar nuevamente de la calidad de esos
primeros contactos a los que habrfan sido expuestos. Me parece que la desaparación
casi completa de todas las etnias indígenas del Uruguay actual, fenómeno acaecido
dcspués de la interupción repentina del régimen reduccional, es un indicador sufi-
ciente de lo que vengo afirmando.
También podemos preguntarnos si, exisüendo la posibilidad de proporcionar un
mayor bienestar a una población, se tiene el derecho de no actualizarla. El único moti-
vo valedero para no impulsar ese bienesta¡ parece ser el que se tuviera que violentar
a esa población. Pero,justamente, los Jesuitas procedfan a la reducción o urbaniza-
ción únicamente de los grupos que la deseaban. En ese sentido, hay otros estudiosos
que atribuyen a la introducción del sistema colectivista el mérito de una profunda
transformación de las costumbres de los guaraníes y de su toma de conciencia cfvica
y social, proceso que se habría truncado sólo por la agresión militar consecuente al
Tratado de los Lfmites de 1750 y por la subsiguiente expulsión de los Jesuitas del Pa-
raguay.
Por otra parte, hay que tomar en cuenüa el hecho de que las Reducciones propor-
cionaban la oportunidad para una auténtica "promoción humana" con sus talleres,
donde incluso surgfan especializaciones: sus indios, que no tenfan tradición a¡tísüca
ni artesanal propia, por vivir dispersados y en una precaria o nula organización polfti-
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ca, fueron sin embargo talentosos aprendices de los Jesuitas y dejaron en los pocos
vestigios que nos quedan la huella de su alma en ciertos detalles originales de sus
obras. [¡ mismo podemos decir del canto, la música y sus instrumentos, la danza y el
arte teatral, de los que nos han dejado testimonios las crónicas de la época y de los
que tanto se valieron los Jesuitas para aproximarse a los indios y para inculturar en su
alma el mensaje cristiano, inspirados sobre todo en la actitud de San Roque GonzÁlez
de Santa Cruz. El respeto a lo local se reconoce incluso en las construcciones, siem-
pre hechas con materiales del lugar.
El Padre Ruiz de Montoya consiguió la introducción de armas de fuego para la
legítima autodefensa de los indios. Esto demuestra a las claras que los misioneros
daban a la libertad de los indios un precio incalculable. Así como habían luchado con-
tra la esclavitud de las encomiendas, no vacilaron en seguir luchando incluso con ar-
cabuces y armas de fuego contra la esclavitud tanto de los paulistas como de los
"comuneros" de Asunción. Sólo se rindieron, incapaces de una lucha legftima, ante lo
terminanüe de las órdenes de sus propias autoridades, representadas ante todo por Vis-
conti y Altamirano.
Aquí hace falta precisar, por fidelidad a la historia y contra la representación de
la pelfcula La Misión, que ningún Jesuita se rebeló contra sus superiores religiosos
para tomar las armas en defensa de las Reducciones del ataque combinado lusitano-
español. Es intercsante lecr a este propósito, aunque de acuerdo a su propia interpreta-
ción sobre el sentido de las palabras "amplio dominio",lo que escribió el escritor pro-
teslante Manfield:
"No es fácil enconfiar en la historia un heroísmo comparable al acto de gigantezca abnega-
ción, si se puede decirlo así, con la cual la Orden de los Jesuitas, sin un movimiento de resis-
tencia, renunció,a! amplio dominio que ejercía en el Paraguay y que parecla apoyado en ba-
ses tan sólidas".22s
La actitud dc los misioneros, en sentido de no imponerse en todo y dejar libres a
los indios cn la expresión de sus valores propios, se manifiesta por lo demás clara-
mente en su afán por aprender sus idiomas y en el uso exclusivo de éstos en las Re-
ducciones. Se emplearon los catecismos y oracionales tradicionales, pero traducidos
a sus idiomas, sobre todo al guaraní. En eso siguieron las huellas de Fray Luis de Bo-
laños y de muchos otros frailes franciscanos. Gracias a esa actitud, junto con la len-
gua y la cultura guaranf, se ha salvado la identidad de ese pueblo y hoy "en el Para-
guay conviven con importancia pareja el guaranl y el castellano, con la singularidad
de que el paraguayo siente el orgullo de su ascendencia indlgena representado por
225. Citado por Enrico ROSA, Primizie di martiri dell'America latino. I BB. Rocco Gonzálezde S.
Cruz" Alfonso Rodríguez e Giovanni del Castillo,Tipografia della Pontificia Universitl Cregoriana,
Roma 1934, p. lff). La traducción es mía.
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el guaranl y lo habla con sumo orgullo".26
Otra crftica común a los Jesuitas de las Reducciones es la de haber mantenido a
los guaraníes en un estado de infancia, sin dejarles gobernarse por sf mismos, y de
haberlos segregado de las otras poblaciones del nuevo mundo. Nuevamente debemos
matizar y atenuar ese juicio. Evidentemente, debemos admitir que la ley suprema de
las Reducciones la constitufa la ley divina. En realidad, percatándonos de la forma
concreta como los Jesuitas llevaban a cabo su obra educadora en sus colegios de
otros ambientes, me parece bastante exacta la imagen que representa a la Reducción
como un gran colegio con fénea disciplina, y al conjunto de las Reducciones del Para-
guay como una especie de federación de colegios.
Sin embargo, ese estilo educativo transferido al sistema reduccional no nos per-
mite concluir a socas que los guaranfes no tuvieran ni voz ni voto, Hemos visto que
los Jesuitas siempre organizaron las Reducciones con sus propias autoridades guara-
níes, respetando una distribución de la autoridad acorde con las distintas funciones y
especialidades e intentando respelar la propia autoridad nata de los mismos caciques.
En apoyo a esta última afirmación, valga el testimonio de un prócer de la República
Argenüna, Manuel Artigas, quien, menos de 50 años después de la expulsión de los
Jesuitas, en mayo de 1815, escribe al Gobernador de Conientes, haciendo alusión evi-
dente a la modalidad de gobierno de las Reducciones. Ese testimonio refleja clara-
mente el recuerdo que se tenía entonces y posiblemente el testimonio directo de los
indfgenas que en su infancia habían vivido en las Reducciones.2zT
226.B.ISAZ,A CALDERON, El problema de las zonas lingtllsticas, artlculo publicado en el diario
ABC de Mad¡id el 6 de mayo de 1976,p,9, citado por Alberto ARAMANI, o.c., p, 238.
227. Citado en Juan Cados SCANNONE, ¿Vigencia de la sabidurla cristiana en el ethos cultural
de nuestro pueblo: una alternativa teológica?, e¡ Stromata 32, pp.257 , San Miguel 1976, La cita
completa es la siguiente: "Para Artigas ta idea de 'los pueblos, investidos de dignidad' es clave. A
esa dignidad de todos correspoüen disposiciones del Reglamento Provisorio que se referen al re-
parto de tierras hecho con el deseo de'poblor'y 'trabajar' las tierrasfronterizas pdra defenderlas
de la invasión portuguesa. En ese reparto 'los mós infelices serón los más privilegiados'. Estos se-
rón por tanto los negros, ztmbos, indios y criollos pobres. Agrega con todo una condición que vuel-
ve a apuntar aI bien común: 'si con su rabajo y hombrla de bien propenden a su telicidad y a la de
Ia Provincia (Cf. el artlculo 6 del 'Reglanento Provisorio de la Provincial Oriental para el fomen-
to de la campañay seguridad de sus lacenddos', fechado el I0 de septiembre de 1815. Lafrase
'los pueblos revestidos de dignidad' aparece por ejemplo en la carta del 27 de diciembre de 1819
al Congreso de Tucuruin, ibü., p. 180, cf. tanbién p, 85), De paso apuntemos la contínua solicitud
de Artegas por los indios --quienes se contaban enlre los mós prcaeridos-- procurando que 'cn sus
pueblos se gobiernen por sl', slgulcttdo Ia Eadtción de hs reduccbnes Jesaflicas, 'asl experimen-
tarón Iafelicidad prócticay saldrán del estado de aniquilamiento a que los sujeta la desgracia',
siendo así 'que ellos tienen el principal derecho' como primeros lubitantes de estas tierras (Cf. la
carta al Gobernador de Co¡rientes, del 3 de mayo de 1815, ibd., p. 159)". El énfasis es mfo.
291
En realidad, una diferencia, que por otro lado era una difercncia muy grande, fue
una especie de colegialidad a la vez que una especialiración en la organización de las
funciones de autoridad, modalidad novedosa pero necesaria en una organización so-
cial donde ya no es exclusiva la autoridad suprema de un cacique, Otra diferencia era
la de la supervisión paternalista de los misioneros, quienes hasta cierto punto llega-
ban a sustituir a los brujos o "sacerdotes" tradicionales de las religiones indígenas,
los que eran constantemente consultados por los caciques en situaciones cruciales. Es
justamente esa circunstancia, que restaba autoridad a los caciques y se la quitaba del
todo a los brujos, la que provocó la rebelión de un cacique bautizado, y luego apósta-
ta, que impulsó el asesinato de los tres mártires de las Reducciones. Pero ni el marti-
rio de los misioneros hizo retroceder a los Jesuitas para dejar una autoridad absoluta
a los caciques, simplemente porque una sana organización social y cristiana no podfa
pcrmitirlo.
En cuanto a plantearnos la pregunta de si los indígenas hubiesen podido asumir
una actitud más crítica hacia la nueva fe introducida por los misioneros, o cultivar
ambiciones polfticas y aspiraciones a una mayor autonomía, creo que nos saldrfamos
de las coordenadas históricas de la época. De hecho, los indios reducidos siempre su-
pieron defenderse de las agresiones indebidas, incluso de las de los "comuneros" de
Asunción que pretextaban la instauración de un régimen emancipado de España, pero
en el fondo sólo buscaban un aprovechamiento esclavizador de los indfgenas de las
Reducciones y de su bienestal material. ciertamente, una vez desaparecido el régi
men de la encomienda a fines del siglo XVIII e iniciadas las luchas libertarias por la
independencia, es muy posible que los Jesuitas hubieran sabido insertar exitosamente
a sus indios en el nucvo mundo polftico y social latinoamericano. En otras palabras,
aunque es cierto que los Jesuitas pretendieran segregar a sus feligreses del contacto
con las otras poblaciones, sin embargo han sido muy frecuentes esos contactos, unas
veces en batallas contra las agresiones sufridas incluso como aliados de las.guarnicio-
nes españolas, otras veces mucho más frecuentes en relaciones comerciales para la
venta de los productos de las Reducciones y la compra de otros bienes.
Al afirmar esto, no pretendemos decir que la segregación haya sido sólo teórica:
ha sido real, y los contactos con el mundo exterior sólo han sido ocasionales. Pcro
hay que reconocer con Armani quc una integración precoz de los reducidos a la socie-
dad global de entonces habría significado, en el lapso de algunas décadas, la destruc-
ción física o cuanto menos cultural de la estirpe guaranf, cosa acaecida en otras comu-
nidades indígenas de la región del Plata. Por eso se debe valora¡ ta obra de los Jesui-
tas en el sentido que la compañía procuró hacer lo mejor posible en un estado de ne-
cesidad de esa segrcgación de sus fieles. Asimismo, no cometieron cl enor de consi-
dera¡ como negativo el patrimonio cultural autóctono y evitaron imponer a los guara-
nles la cultura nacional española junto con la difusión del cristianismo. En eso se ade-
Iantaron con un par de siglos al principio recientemente puesto en evidencia de que la
propagación del Evangelio, como también la transferencia de las experiencias y del
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progreso tecnológico, no tiene nada que ver con la imposición de una cultura nacio-
nal en detrimento de otra. Gracias a los Jesuitas, que respetaron la cultura local y va-
loraron el idioma nativo, a los guaranfes se les ahonó una marginación total deipro-
ceso evolutivo de Sudamérica, suerte que les tocó en cambio a otras poblaciones ábo-
rfgenes.
Antes de proferir mi última palabra, me permito citar aquf a Mons. Francisco Jo-
sé ARNAIZZ:
"Expresión supremlt de esta gesta (de la evangelización del Continente) fiieron las Reduccio-
nes guaraníes que acaba de ensalznr la pelfcula La Misión. Rolando I'oifé, el laureado autor
{e Th9 Killing Fields ¿o se arredró ante la dificultad de meter bellamenie en dos horas ¡le ce-luloide 150 años de herofsmo y gefig y ha hecho un canto pindárico a lo que fue wa de las
creaciones mús enaltecedoras hislóricamente del esplritu himano. Vohaire' esiribió: 'Fueron
un triunfo de t4 hymgni/a/'.-Montesquíeu dijo en 'El esplritu de los leyes': 'Es u¡u gloria pa-
ra la Compañla.de lesús haber mostladg pór primera iez al mundo íómo es posibtZ ta ui¡in
de la religióny humanidad'. Raynal, elfilólogó de la Enciclopedia, no pudo cóntener su admi-
ración y dio este testimonio en su 'Hiitoriajilosófica y poiltica del éomercio': 'Cuando en
1786 salieron las misiones americanas de nónos dá losjósuitas, hablan tlegado a un grado ie
civilización, quús el mayor a que pueden ser conduciáas las tuciones nievas. Altlíe obser-vP!| las.lEes y reinaba uno.emcta policla. las costambres eran puras. Una dichosa frater-
nidad unla los corazones. Todas las artes necesarias para la vida se habían alll perfeóciona-(o y 
-eran .conocidas algunas- de las-de adorno. la ab:undancia era general y naila iattaba enlos d9pósitos ptiblicos. El número de ganado vacuno subía a 769.5í5 sin contar ot:ros anima-
les domésticos'. Fulop-Miller espresó asl su pasmo: 'las mujeres iüias imitaban de manera
fiel los ricos encajes de Bramante y un grupo-de obreros indiós un órgano excelente
con arreglo al modelq europeo. Los ittdíol esculpían figuras, copiaban'Iibros dá misa de sue¡-
te qle nadie-podrla decir cuál era el ejemplar inprésó y cuót ól escrito. I-as trompetas cons-
tru.ldas p9r los indios igualaban a los proiluctos de la iñdustria musical de Nuretiberg en los
talleres de Ausburgo.'. (Autores,y citai aducídas por Indatecio Liévano Aguirre, en üs gran-
des confli.c.qos sociales y económicos de nuestrd historia, Bogotó l9Athd¡c¡in 10, To"mo I,
cap. tili).228
c) Reflexión linel
Podemos representarnos el sufrimiento de esos misioneros y de sus indios ante
Ias incursiones de los paulistas y en su defensa contra los "comuneros". También po-
demos formarnos una idea del sufrimiento ocasionado por las autoridades de ambas
coronas en el asunto limltrofe de los siete pueblos. Pero nos resulta muy diffcil, para
no decir imposible, concebir su dolor infligido por su propia orden religiosa en ese
asunto injusto, al que se le sumó el nuevo dolor de su expulsión que no se pudo evi-
tar.
22E. Mons. Francisco José ARN NZZ., Primer encuentro de lafe católica con las religiones prcco-
Iombinas en la igla 'la Española' , en Albores de la fe en Améríca, CELAM, colecció-n v cén¡gna-
rio, Bogotá | 989, pp. 45-ab.
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Aún no pude poner mano sobre la obra de LACOMBE Asf en la tierra como en
el cielo.2ze Pero el título es muy sugerente. Esta petición del Padrenuestro, por más
que directamente invoque el cumplimiento de la voluntad del Padre, sin embargo se
relaciona con la petición previa del advenimiento del Reino del Padre que Jesús ve-
nía a predicar e instaurar. Los Jesuitas con sus Reducciones buscaron que el Reino de
Dios se establezca así en la tierra como en el cielo. Las Reducciones se concibieron
como reductos dcl Reino. Ahf todos debfan ser hijos agradecidos del Padre, herma-
nos amantes de sus semejantes y dueños y amos de la creaCión. A ello, los Jesuitas
consagfaron Sus mayores esfuerzos y dedicaron a sus mejoreS hombres, sin retroCe-
der ante el martirio y la persecución. El estilo de esas Reducciones ciertamente fue el
dcl tiempo, como hemos visto. Incluso fue un estilo "paternalista". Pero también evo-
lucionaba con el tiempo y podemos imaginarnos hasta dónde habría llegado de no
haber sido truncado por acontecimientos incontrolables. Pues no era un estilo "asis-
tencialista" ni "desarrollista", sino que buscaba el autofresp€to, el autodesarrollo "in-
tegral" y el autoabastecimiento. Era también un éstilo "liberacionista" porque desde
sus primeros pasos hasta su final trágico pretendía liberar a los indios de la esclavitud
y pongueaje y de toda injusticia.
Los misioneros de las Reducciones tenfan fe en su obra. Esa fe los llevó al vacia-
miento total, a la kénosis de sf mismos, sobre todo cuando tuvieron que abandonar'
las. No sabían cómo ni cuándo, pero seguramente seguían confiando en que esa labor
habfa sido el cumplimiento de la voluntad del Padre y por tanto no podfa quedarse
allí sino que había de seguir adelante. Como Jesús, el misionero podía exclamar Pa-
dre mfo, ¿por qué me has abandonado?, pero como él agregaría también En tus ma-
nos encomiendo mi esplritu.
¿Seremos capaces hoy dfa de emprender una nueva evangelización semejante?
¿Tendremos esa misma fc? Por supuesto, las Reducciones no se repetirán. Los tiem-
pos han cambiado, las mentalidades son otras, la ciencia y la teología han avanzado.
Sin embargo, los problemas de discriminación, explotación, injusticia, esclavitud, vio-
lcncia, enfermedad, ignorancia, increencia e idolauía tendrán nuevas y sutiles modali-
dades, pero siguen siendo actuales. Si el modelo de las Reducciones es cosa del pasa-
do, la inspiración que nos puede brindar es de hoy. Si ese modelo no nos brinda am-
plio material imaginativo para crear las nuevas "reducciones" que necesita nuestro
tiempo, significa simplemente que nuestra fe, empequeñecida y mezquina, no alcanza
ni de lejos al temple y ta talla de la de esos misioneros. Pero, tenemos una disculpa:
ellos pensaban tener éxito, mientras nosotros no debemos ilusionarnos ya que ¡sabe-
mos cómo acaban semejantes empresas!...
229. Cf¡. R. LACOMBE, "Sur la terre comme au ciel". L'expérience économique des Jésuites au
P araguay,Sciences Ecclésiastiques, I 955, pp. 293-3 I 8.
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N. LAINCULTURACION Y EL MAGISTERIO RECIENIE
Aunque quiero concentrar mi reflexión en el magisterio eclesiástico más actual
que es muy abundante sobre el tema de la inculturación, lo que demuestra una cre-
ciente preocupación, sin embargo no se trata de una inquietud del todo reciente. Pese
a que se hizo relativamente poco caso de una famosa Instrucción emanada de la Con-
gregación de Propaganda Fide en 1659, vale la pena reportarla aquí.
"En cuanto se descubrieron las nuevas tierras, Gregorio XV fuüó en 1622 una congregación
cardinalicia encargada de las misiones, a la que le dio el nombre de Congregatio de Propagan-
da Fide. Apenas a los 40 años de su institución, la Sagrada Congregación de Propaganda Fi-
de emanó un documento de notable interés en lo referente al problema del encuentro entre
Evangelio y culturas. Ya se hizo lamosa la Instrucción que la Congregación de Propaganda
Fide dirigió a los Vicarios Apostólicos de la Sociedad dc las Misiones Extanjeras en 1659 en
la que se-dice:2to
'No tengdis afón alguno ni persuaüis a esos pueblos (de Asia) a que cambien sus ritos y cos-
lumbres, con tal de que no sean abiertamente contfltrios a la religión (cristiana) y a la morali-
dad, Porque no habrla nada tan absurdo como el introducir en China (el modo de vida) de
Francia, España o Inlia o de cualquier otra nación de Europa, No introduzcáis en esas nacio-
nes vuestras civilizaciones, sino vuesta fe, que no sólo no desprecio ni conculca los ritos y
costumbres de las pueblos, siempre que no sean reprobables, sino que, al contrario, quiere re-
tenerlos y llevarlos a la perfección. Quizós está inseno en el corazón de los hombres el esti-
ntnri amar y poner por encima del mundo entero las tradiciones de su propio pals. Y, sin em-
bargo, no hay nada llanudo tonto a alienar y hasta odior a las demós gentes como el intento
de cambiar sus costumbres, sobre todo cuando ésras se han practicado desde üempo inmemo-
rial. la situación empeorará todavta más sí vosotros, después de luberlas extirpodo, hs susti-
tuís por costumbres de vuestro propio país. Procurad, pues, no comparar los usos de aquelhs
naciones con los vuestros de Europa, sino mds bien adaptaos vosofios a los primeros. Alabad
en los mismos todo cuanto sea digno de dmiración. Y, por lo que toca a las cosas que no me-
recen tal alaban?l, aunque es verdad que en esto no debemos imitar a los aduladores, sed al
menos prudeües para no criticarlas en demasla. Por lo que se refiere a las costumbres verda-
deramente malas, rratad de rechazarlas con vuestro silencio mlfs que convuestras palabras,
usando esas ocasiones para que, quienes estón decididos a^abraztr nuestrate, sean los prime-
ros en eliminarlas poco a poco y por su propio acuerdo","'
230. Paolo GIGLIONI, Inculturazione e missione, en AA.VV., Chiesa locale e inculturazione nella
missione, Ed. Missionaria ltaliana/urbaniana University hess, Bologno/Roma 1987, pp. 89-90.
231. SAGRADA CONGREGACION DE PROPAGANDA FIDE, Collectanea I, No. 135, citado cn
Prudencio DAMBORIENA, La salvación en las religiones no cristianas, La Editorial Católica
(BAC), Madrid 1973, p. 401. Esa instrucción se cita en muchlsimos oros autores.
Josef METZLER hace un repaso completo de toda la historia de la Congregación de Propaganda
Fide referente a la actitud de la lglesia ante las culturas. Trae a colación todos los textos más impor-
tantes y más valiosos. Cfr. Il nuovo corso missionario iniziato con la fondazione della Sacra Con-
gregazione 'De Propaganda Fide', nei contronti delle culnre locali, en Evangelizzazion¿ e culture
- Ani del Congresso Internazionale Scientifico di Missiologia (Rona, 5-12 ortobre 1975), tomo 2,
Urbaniana University Press, Ed. Alma Mater, Roma l9ó, pp.374-400.
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1. La evangelización contemporánea: una mirada panorámica232
A pesar de las dos guerras mundiales de nuestro siglo, el cristianismo en cierto
sentido siguió más firme que antes. Después de la primera guerra mundial, se produje-
ron profundos cambios en la vida y el pensamiento eclesiales que luego llevarfan a la
celebración del II Concilio Vaticano. Estos cambios que afectaron toda la misión de
la Iglesia pueden recogerse en los siguientes puntos:
a) La acción social se vio como nunca antes como una responsabilidad cristiana. Pío
XI en su Quadragesimo anno de l93l recalcó que e[ ser humano, por su dignidad,
necesita oportunidades, no limosnas.
b) Dio sus primeros pasos el movimiento ecuménico católico, aunque en la misión
segufan envidias y espfritu de competencia entre católicos y protestantes.
c) Nació el movimiento blblico católico gracias a la labor tenaz de los estudiosos y
sobre todo a la encfclica de Pío KI Divino afflante Spiritu en 1947.
d) El movimiento litúrgico cobró nueva vida con una mayor conciencia del carácter
comunitario de la liturgia y de la necesidad de que sea inteligible.
e) El laicado fue promovido por Pío XI y Pfo XII, sobre todo a través de la Acción
Católica, para que los fieles asumieran más responsabilidad en la acción y conduc-
ción de la Iglesia en el mundo.
f) Se impulsó la renovación teológica, sobre todo a partir de la renovación bfblica, li-
túrgica, pastoral y ecuménica.
g) Se revitalizó el movimiento misionero, sobre todo con el nombramiento de obis-
pos indfgenas en las tierras de misión.
Estos desarrollos cclesiales debían afectar profundamente la labr misional de la
Iglesia. Sin embargo el período de entre-guerras tal vez haya llevado a su apogeo el
espíritu colonialista de los gobiernos de Occidente. Esto no favoreció un conecto
planteamiento de la misión ad gentes dado que los misioncros seguían condicionados
por sus patrias de origen. b-ue sólo después de la II Guerra Mundial cuando las lgle-
sias de los países de misión empezaron a verse como Iglesias hermanas en igualdad
de condiciones.
232. Cfr. Louis I. LUZBETAK, The Church and Cultures. New Perspectives in Missiological An-
thropology, Orbis Books. New York 1988, pp. 103-104.
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En el ámbito protestante, poco antes de la tr Guena Mundial, los Estados unidos
de América empezaron a superar a Gran Bretaña como proveedores de personal y fon-
dos para las misiones. Con ese cambio, el espfritu, los modos y los valóres norteame-
ricanos se hicieron sentir más en la labor misional.
Pero no se produjo lo mismo en las misiones católicas ya que la Iglesia de ros
Estados Unidos seguía luchando para sobrevivir en casa, construyendo iglesias, escue-
las y otras obras y buscando personal suficiente para sus numerosas poblaciones de
inmigrantes generalmente faltos de recursos materiales. Hay que recordar que, hasta
el 29 de junio de 1908, Norteamérica seguía siendo considerada oficialmente como
tierra de misión.
También fue en el presente siglo cuando, debido a los desarrollos en la teologfa
de la misión, se fue abriendo camino una idea nueva sobre la voluntad salvffica uni-
versal de Jesucristo, contrapuesta al hasta entonces vigente refrán teológico de extra
Ecclesiam nulla salus. Dejando aquf a LUZBETAK, quiero referir al lector a una
digresión anterior sobre este punto. Y simplemente reconozramos que esa nueva re-
flexión hace que se obre con mucha más cautela en el empeño misionero entre los
pueblos que tienen otra cultura (no occidental) y otra religión no cristiana. Los efec-
tos se hicieron notar. Apareció una üendencia casi antimisionera que proclama que las
misiones ad gentes son incluso teológicamente inútiles, hasta perjudiciales. Surgió ta
idea de que el cristianismo está llamado a no ser nada más que un pequeño grupo, el
pequeño rebaño de Lucas 12,32, meramente "ofreciendo" tfmidamente el Evangelio
al mundo.233
Pero esa postura revela secretamente una convicción de que el progreso hurnano
no lleva sino a un secularismo idéntico al del mundo occidental re-paganizado en la
actual época "poscristiana". En carnbio surgen ideas contrarias, entre las que una abo-
ga por la necesidad de una "recristianización" de Occidente (sin volver a la situación
de Cristiandad, por supuesto), y otras que ven en el fenómeno un nuevo "signo de los
tiempos" que subraya un desplazamiento del centro eclesial desde Occidente hacia el
Tercer Mundo, dando origen a la así llamada Tercera lglesia.
233, Cfr. Pedro ARRUPE, la lglesia de hoy y del fururo, Erl. Mensaje/Sat Terrae, Bilbao/San¡ander
1982' pp. l7lss. El Padre ARRIJPE atribuye el desinterés y la desilusión en la misión haci¡ los no
cristianos a cuatro motivos: la salvación se da fuera de la Iglesia (fuera del cristianismo), la libertad
religiosa proclamada por el Conciüo se interpreta falsamentc como una prohibición del "proselitis-
mo", el "pusillus gfex" del Evangelio se interpreta equivocadamente como un "minimus grex", y la
desorientación, el desprestigio y la falta de identidad vigente en la vocación sacerdotal.
Sobre la salvación fuera de la lglesia, los "cristianos anónimos", la "pcqueña grcy", etc., además de
la nota anterior sobre el tema, cfr. Prudencio DAMBORTBN A, Laialvaciói ei las religiones no
cristianas, La Editorial Católica (B.A.C.), Madrid 1973, roda la obra, pero sobre rodo pp.264-298,
33*3My 434-462.
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2. El Magisterio oficial antes de Vaticano II
El pensamiento de la lglesia actual sobre la misión y la inculturación se fue preci-
sando paulatinamente en este siglo, desembocando finalmente en los documentos con-
ciliares de Vaticano II, sobre todo Ad gent¿s. Son de notar las tres Encíclicas rnisione-
ras de tres Papas de nuestro siglo: Maximum illud de Benedicto XV el 20 de noviem-
bre de 1920, Rerum Ecclesiae de Pío XI el 28 de febrero de 1926,y Evangelii prae-
cones de Pfo XII el 2 de junio de 195 I , sin olvidar su Summi Pontificatus del 20 de
octubre de 1939. No voy a comentar en detalle esos documenlos, sino que voy a resu-
mir su espíritu con las palabras de Hervé CARRIER, prestando atención al hecho de
que los Papas, sin acusar directamente al pasado, sino con una mente que procura pro-
yectar un mejor porvenir a pesar de las deficiencias y los errores históricos, rescatan
frecuentemente experiencias inculturativas que en su tiempo habfan sido criticadas o
incluso suspendidas:
"Después de recordar la obra de eminentes precursores, que supieron implantar la Iglesia en
diversos palses del mundo, como Gregorio en Armenia, (Victorino en Estiria, Frumencio cn
Etiopfa,) Patricio en lrlanda, Agustín ente los anglosajones, Columbano (y Paladino) enrre
Ios escoceses, Wilibrodo en Holanda, Bonifocio (y Anscario) entre los Bermanol (Cirilo y
Metodio entre los eslavos, Guillermo de Rubruquis en Mongolia,) Bartolomé de las Casas en
Hispanoamérica, Francisco Javier en la India y en Japón, Benedicto XV insiste para que la
implantoción de la lglesia en los palses de misión tenga en cuenta las características de cada
pueblo. la exhonación papal apareció como un hecho histórico de gran importancia y fomen-
tó enormemente laformación de un clero indígena, capaz de comprender los pueblos que son
objeto de evangelización. Por lo que se refiere a los misioneros extronjeros se les ruega enca-
recidamente que estudien asiduamente las lenguas de los palses donde trabajan, de tal modo
que puedan comunicarse incluso con las personas ¡wis cultas. Se les exhorta a que eviten en
su acción uno intención polftica o nacionalista" (..,)
"A su veL Pío XI se interesó de cerca por la acción de Ia lglesia en la nueva era misionera (en
Rerum Ecclesiae). Insiste también en la creación de un clero indlgena. Es necesario que en
los palses de misión sean sólidamente formados jóvenes candidatos 'no solamente para acce-
der al sacerdocio, sino también para que lleguen a ser los maestros de la fe de sus compatrio-
tas', El Papa pide que no se haga ninguna distinción entre misioneros europeosy misioneros
indígenas: que no se considere a estos tíltimos únicamente como auxiliares, sino como igua-
Ies, pudiendo alguno de ellos ejercer responsabilidades en el gobierno de la lglesio. 'Las mi
siones no tienen más linalidad que fundar y aclimatar la lglesia de lesucristo en esas regio-
nes ton queridas'. Ins sacerdotes indígenas entienden mejor que nadie el alma de sus pue-
blos, sus tradiciones, sus costumbres y su lengua, Se alegan esos mismos razonamientos para
que se formen religiosos y religiosas indlgenas, porque por medio de ellos la Iglesia podfa,
sobre todo, implantarse sólidamente en medio de su pueblo. Pío XI ha mostrado hasta qué
punto esta doctrina merecla su estima, multiplicando eI nombramiento de obispos indlgenas,
favoreciendo la creación de seminarios, de conventos religiosos, de instituciones caritativas y
educativas."
"El llamamiento de Pío XII se hizo todavía mós urgente. Con ocasión del 25 aniversario de la
enclclica Rerum Ecclesiae , publicó la carta Evangelii Praecones (2 de junio de l95I ). EI men-
saje papal es claro y aprem.iante: que los futuros misioneros pongan todo su interés, con elfin
de adquirir una fornuiión eficaz jara comprender los palses donde van a trabajar, inicíóndo-
se inclttso en los conocimientos lle medicino, agricultura, enogralía, historia, geografla. La
finalidad esencíal es la difusión de la fe y el establecimiento de una jerarqula propia. Plo XII
hace suyas las exhortaciones de sus predecesores sobre la formación del clero indlgena. El
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Papa formula un principio fundamental de adaptación misionera: 'Ha sido norma sapienlsima,
seguida conshntemente desde el principio de la lglesia, que el Evangelio no tiene por qué des-
truir lo que hubiere de bueno, de honesto y de bello en la fndole y las costumbres de los varios
pueblos que lo hablan abrazado'. Más bien hay que hacer todo lo posible para que sus artes,
sus costumbres, sus conocimientos, adquieran el más alto nivel de perfección. Ya en su pri-
mera encfclica Summi Pontificalas (1939), el Papa 'comprometfa a la lglesia para facilitar ta
interna comprensión y respeto de las civilizaciones más diversas de los pueblos, y cultivar sus
cualidades y mejores dones... Todo lo que en tales usos y costumbres indfgenas no está indiso-
lublemente ligado a errores religiosos, encontrará siempre examen benévolo y, si es posible,
tutela v favorr'.234
*o,urno, aquí cómo se asoma algo tfmidamente la enseñanza pontificia de que la
evangelización debe ir unida con la prom(rción humana y el desarrollo. Pero, nota-
mos también que la insistencia en la misión va siempre en el sentido de la implanta-
ción de la lglesia evidenciada en un clero y un episcopado autóctonos, o sea con un
fuerte tinte de Iglesia institucional y clerical y poca mención del papel y la responsa-
bilidad de los laicos y las comunidades. Es un esfuerzo loable y excelente, pero in-
completo en nueslros parámetfos de hoy.
Como dice GIGLIONI, ciertamente el impulso que luego iba a dar el Concilio
Vaticano [I en la confrontación entre Evangelio y culturas no se explica sin el desano-
llo de la enseñanza pontificia de los Papas de este siglo, sobre todo de Pfo )üI y Juan
XXItr. Ya el 15 de julio de 1931, en una carta del Prefecto de la Sagrada Congrega-
ción de Propaganda Fide al Delegado Apostólico en la China, se habla como sigue
acerca de la relación lglesia-cultura:
" La Iglesia católica no tiene fine$ imperialistas, sino que es respetuoso de todo lo que hay de
buenó en todas las civilizaciones... Es ésta la tadición constante del catolicismo que, siendo
la verdadera relígíón y por tanto religión universal, no estó ligada a ninguna forma po.rlicu-
lar de cultura y ap¡ecia, respeta y procura santfuar todo lo que cada civilizacün puede pro-
ducir de buenó".23s
En 1936, nos reporta GIGLIONI, se organizó una exposición de arte sacra en el
Congo Belga (hoy Zaire'¡ y la misma Congregación Vaticana felicitaba la iniciativa
con las siguientes palabras:
"La lglesia católica no es ni belga, ni trancesa,.ni inglesa, ni italiana o americana: ella es ca'
tólica. En el Congo, ella debe ser congolesa".""
?,34, Hewé CARRIER, Evanselio y culturas. De Lcón XIII a luan Pablo II, Editorial BDICE' Ma-
drid 1988, pp. l0l-102. Me fermiif la corrección de los errores de la traducción castellana, sobre
todo en el primer párrafo.
235. I.METZ,LER,II nuovo corso missionario iniziato con la fondaziones della Sacra Congregazio-
ne di Propaganda Fide nei confronti delle culture locali, en AA.VV., Evangeliuazione e culture,
Vol. il, Uibiniana Univcrsity Press, Roma 1976, p. 393, citado por Paolo CICLIONI, Inculturazio-
ne e missione,en AA.VV., ehiesa locale e inculiurazione nella missione, Ed. Missionaria ltaliana/
Urbaniana University Press, Bologna/Roma 1987, p. 91. La traducción es mfa.
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"(...) E¿ la enclclica Summi Pontificatus de 1939, dirigiéndose a los misioneros, (Pfo XII) es-
cribía: 'Cuidaos bien de no tronsportar a los palses de misión, como se transportaría un ór-
bol, las formas culturales de los pueblos europeos: de hecho los pueblos jóvenes, orgullosos
de sus culturas, no han de recibir sino el Evángelio' . Y en Ia enclclica misionera Evangelii
praecones de I95l escribla: 'l-a lglesia... no sigue el ejemplo de los que sin norma ni método
cortan la selvafrondosa, abatcn y destruyen, sino más bien imita a los que injertan en los ór-
boles silveslres la buena rama, a fin de que algún dla broten y maduren en ellos Írutos más
suaves y dulces"'.21?
Ampliando algo más la mente de Pío XII sobre esta temática, la Summi Pontifica-
rus dice:
"lalglesiadeCristo,tidellsinndepositariadelaprovidenciadivinayeducadora, nopuede
pensan ni piensa, en menoscabar ní desestimar las caracterlsticas particulares que cada pue-
blo, con celoso cariño y comprensible orgullo, custodia y guarfu cual precioso patrimonio,..
Todas las normas y cuidados que sirven para el desenvolvimiento prudente y ordenado de
fuerzas y teüencias particulares, y tienen su rulz en las más recónditas entrañas de toda estir-
pe... l.a lglesia los saluda con júbilo y los acompaño con sus naternos plócemes... Todo lo que
en los usos y costumbres indlgenas ro está indisolublemente ligqdo q eüg.rg:xreligiosos, en-
contrarí siempre examen benévolo y, en cuanto será posible, tutela y favor" .ztl
El 24 de junio de 1944, en un discurso sobre el porvenir de las misiones, el mis-
mo Papa dice:
" De ahl el principio que el carócter las tradiciones y las costumbres nativas deben permane-
cer inviolables, en ctanto sean conciliables con la ley diviru. El misionero es opóstol de Jesu-
cristo, y no tiene el oficio de transplantar la cultura especlfcamente europea a las tierras de
misión... Ins católicos indlgenas flg^ben ser verdaderomente miembros de la familia de Dios y
ciudadanos de su patria terlena".23e
En su mensaje de Navidad de 1945, Pfo )üI vuelve a insistir diciendo:
"Cono el Hijo de Dios asumió una venladera naturaleza humana, así también la lglesia asu-
me en sl la plenitud de todo aquello que es genuinomente humano y lo eleva a fuente de fuerza
sobrenatural dondequiera y conto quiera que Io encuentre" .zao
(Viene de la página anterior)
236, L'Osservalore Romano,4-5 de octubre de 1937, citado por Paolo GIGLIONI, o.c., p. 92. La
traducción es mfa.
237. Paolo GIGLIONI, o.c., p. 91. La rraducción es mfa.
238. Angel SANTOS HERNANDEZ, Actividad misionera y cuhuras indlgenas en e! Decreto Ad
Gentes, en Evangelizztzione e culture - Ani del Congresso Internazionale Scientifrco di Missiologia(Roma, 5-12 ottobre 1975),tomo l, Urbaniana University Press, Ed, Alma Mater, Roma 1976, p.
49-50.
239. Angel SAI.{TOS HERNANDEZ, o.c., p.50.
240. Angel SANTOS HERNANDEZ, o.c., p. 50.
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El 20 de febrero de 1946 decíaa los nuevos Cardenales:
"Si en determinados tiempos y en determinados lugares, esta o aquella civilización, este o
aquel grupo étnico o clase social, han dejado sentiríruis que otas iu inlluencia sobre Ia lple_
úa, esto no signifca.que l.q lgle¡ia se haya enfeudado, o fue se haya peúificado, por asl de"cir-lo, en un momento de la historia, cerrdüose ya a todo ulterior desárroilo.,. Tai es el sentido
¡tro$ndo de su ley vital de una continua adapiación... La comprensbn universal de la lglesia
nada tiene que ver con la estrechez de una iecta, ni con el eiclusivismo de un imperiálismo
prisíonero de su tradición".2al
Finalmente, un texto más de Pío Xtr, en su discurso del 9 de septiembre de 1955
al X Congreso Internacional de Ciencias Históricas:
"La lglesia CatóIica no se identiftca con ninguha cultura; su esencia se lo prohfbe. Estó pres-
ta, sin embargo, a mantetur relaciones con todas las culturas. Reconoce v deia subsisfir áou¿-
llo que en ellas no se opory a la naturaleza. Pero en cada una de ellas íntóduce la veriad y
la gracia de Jesucristo, y les conliere asl una importancia profunda; mediante ella e, cornb
contribuye con ln mayor eficacia a procurar la pdz del mundo" .zez
El I de septiembre de 1944, cuando se celebraba una conferencia internacional
sobre la reorganización del mundo en ruinas por la guerra, pfo XII no pierde la oca-
sión para hacer un llamamiento a la conciencia humana lanzando un radiomensaje
que dice:
"Y asl es como la civilización cristi.ata, sin ahogar ni debilitar los elementos satos de tas m6s
dlversas cuhuras naciotales, las armoniza en lás cosas esenciales, creando de es¡a suerte una
amplia unidad de sentimientos y de normas morales, firmlsimo fundamento de la verdaderapaz, de 
.la iustícia social y del amor fraterno en¡re todos los miimbros de la gran familia hu--rrúna" 
-21t'
Este tema de la "civilización cristiana" es uno de los temas predirectos de pío)ilL Es el que luego se ampliará en Juan X)iltr a "todos los hombres de buena volun-
tad", transformándose finalmente en Paulo VI y en Juan pablo II en la "civilización
del amor", expresión consagrada por Paulo vI aunque utilizada previamente por Be-
nedicto XV en l9l4 en un sentido más bien restringido a !a.q relaciones entre cristia-
nos a comienzos de la I Guerra Mundial que ya habfa producido "gigantescas matan-
zas" (cfr. Ad Beatissimi Apostolorum, No. 20). se notan aquf los primeros pasos de
una enseñanza que luego fructificará en el actual intento de rescatar los valores olvi-
dados o negados de la cultura occidental que se ha vuelto predominantemente técni-
co-cientffica, secularista y atea: pero se conserva la esperanza de que todavfa puede
241. Angcl SANTOS HERNANDEZ, o.c., pp. 50-5t.
242. Angel SANTOS HERNANDEZ, o.c. p.5t.
?l3. Hcrvé CARRIER, Evangelio y cuhuras. De l¿ón XIII a Juan Pabto II, Editorial EDICE, Ma-
drid 1988, p. 32.
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No voy a traer absolutamente todo lo que el Concilio aporta sobre mi tema, sino
sólo algunos pasajes más directamente referidos a la cultura y la inculturación en rela-
ción con el Evangclio.2ae
* Constitución Sacrosanctum Concilium sobre la Sagrada Liturgia
Esta Constitución proporciona los principios generales de las que deben ser las
relaciones entre liturgia y culturas, teniendo en mente especialmente a la Iglesia mi-
sionera.250
(Viene de la página anterior)
queza son un don de la creación y de la historia: de ellas hacen parte las grandes tradiciones reli'
giosas en las que no pocas veces-se reJleja un rayo de la luz del Verbo 
-que ilunlng a cada hombre,irut secren presencia de Dios que se vale nmbién de las empresas religiosas de los hombres para
llevar a cabb su designio univirsol de salvación. La revelación de Dios se ha expresado desde los
orígenes por medio d2 las cukuras de los pueblos con los que esluvo entrando-en contacto; ella, sin
tmlborgo, es en sf misma independiente di cualquier forma de cultura particular y se dirige a lodap
las cuúuras. Pues el encuenfio mismo con las culturas es uno de los objetivos prinarios de la mi'
sión y det diálogo de Ia lglesia. En lo que respecta a las religiones y las tradiciones religiosas, el
objeíivo de ta l[lesia no is el de conbátirlas iino de entrar en un diÁlogo resPeluoso con ellas pa-
ri conocerlas,Zolaborar, promover sus valores espirítuoles y hacerles conocer a Cristo en quien,
según la lglesia, los hombres encuentran Ia plenind de Ia vida religiosa. EI encuentro del Evange'
liá con lal culmras, sienpre según el ConCilio, se resuelve en unaventaja rectproca: el mensaie
evangélico purifica, elevá, dilatá, perfecciona las culturas y a su vez queda iluminado, ex.plicitado
y eniiquecido bajo muclros aspectos,-Pero para lucer posible y sincero eEe 3ncuentro del Evange-
iio coÁ las cultuias, hace faü lograr exprósar el mensaje cristiano con medios exprysiyos (lingüls-
ticos y ritwles) de esas óuluras. Para ello, mds que nunca, es necesaria una profunda inuestiga-
ción áe las tratlicioncs culturales de las distintas poblaciones y de los datos filosóficos que les sub'
yacen, para detectar en ellas los elementos y los aportes susceptibles de e,ty'\uecer.la reflexión^teo'
iógi"oidiscurso de Paulo VI en el N Simposio del SCEAM, Óss. Rom. 27 de septiembre de 1975).
Ii cual no es posible sín la garantla de uÁa justa libertad de investigacíón (GS 62)". (Acculturazio-
ne dell'Evanjelo, en Evanlelizzazione e cilture - Atti del Congresso Internaüonale Scientiftco_di
Missiologia (Rona, 5-12 oltobre 1975), tomo l, Urbaniana University Press, Ed. Alma Mater' Ro-
ma 1976, p. 106). La traducción es mfa.
249. Seguiré en principio a Paolo GIGIONI ,Inculturazione e missione, en AA.VV', Chiesa locale e
incultuíqzione nella missione, Ed. Missionaria ltaliana/Urbaniana University Press, Bologno/Roma
1987, pp. 94-103. Muchlsimos autbres comentan et Concilio Vaticano ll en lo que dice sobre la cul-
rura. pbi ejempto, Alberto METHOL FERRE, después de analizar el.conccpto de cultura utilizado
por el Coniilió, dice que el Concilio rescató los valores de la llustración: autonomfa de la ciencia y
valor real dc lo mundáno, sin que esto signiñque que lo religioso tenga que reducirse a lo privado e
intimista. Opina que la Gaudiim er Spes-presenta óierta ambigiiedad.en c-uanto qu€ no adopla explf-
citamente ei temá de la cultura comd hiló conductor, sino el de sociedad y mundo: impllcitamente
se trata de la cultura, pero por el eurocenEismo del Concilio, esa cultu¡a es una sola, la europea' Sin
embargo, al abrirse ai mundo y a! Tercer Mundo, el Concilio aborda más explfcitamento el tcma de
las cuñuras. Luego, este autoi sigue aclarando el tema de la cultura y las culturas.tal como se trató
en Medcllfn, enla Evangelii Nuñ¡andí y en Puebla (ver más adelante). Cf¡. Puebla: la evangeliza-
ción de Ia cultura, en ipostolado de lá cultura, Revista Los laicos, hoy 28, Ciudad del Vaticano
198 I, pp. 63-82 (sobre todo pp. 65-7 I ).
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En el No. 37, el concilio afirma que no quiere imponer una rfgida uniformidad
litúrgica en todo lo que no afecta la fe y er bien común general, sinJque respeta y fa-
vorece las cualidades y dotes de ánimo de las distintas razas y pueblos, aceptando
con benevolencia y, cuando posible, inalteradas las costumbrei que no estén iigadas
indisolublemente a supersticiones o errores. Con esto, el Concilioinsancha la adapta-
ción litúrgica a nuevas posibilidades tomadas de las tradiciones que pueden vehicular
las expresiones litrirgicas. z5t
(Viene de la página anterior)
3j-0:.1dlt:l_f9.9!IT 
-"Ip!i* que en la adaptación titr¡.rgica es más imponanre rrabaju en tos rex-
:?.t-9!::n lot ¡ltos (que so.n a v.eces superficiales). No bastan las mcrai traduccionesl Además, losrltos son consecuenc¡a de la palabra. No hay lógica en el cambio de un rito sin cambiar al miimo
l¡empo h palabr:..Cfr._Ia litirgie et les cultireslen Evangelizzazione i runi-- Á,ni del Concressotnrcrnaztonate Jctentilico tli M.ls^1j9logig_(_Rona, 5-12 ottobre 1975), tomo l, U¡baniana UniüersityPress, Ed. Alma Marci, Roma 1926, pl23b.
Yves CONGAR matiza esa idea explicando que palabra y rito deben adecuarse culturalmente iun-t21 ' o!1,ito,u.n poco.como la lgleiia particular, se presenta cono la realiztciii iiitiiit"Tái'i"
unwersat.cnstuzno.. Hacc taua reconocer un profundo parentesco cntre el Renio cufuural de un Due-Dlo y e! rtto con eI que e.xPresa sufe, ¡u alabanza y su vida. Como lo diclChristopher Dawson, esnor,rut que una cultura sea el modo de vido. de un pueblo-plrticular. ¿Acaso culnira y culto no'sonpalabras.emparentadas? Me presto esta obsemaóión det padre so^íi;;; MoñÁ,sf (Iln" liturcie
oeuvre du.pe.tlp-l:, en Spiritus n. 50 (-1972) 300-307). El evoca aquellabendita Pen¡e:costés dei-17
ae trut o cle 1970 donde el Santo Padre ordenó, para la misión, a278 sacerdotes de todos los conti-
ryryey l.do\de entetó a cada uno un Misal romano, 'signo e-ircrruienti ¿i ii¡i"¿, en ta diverii-d?{de.ry! kn9,uas, una misma oración subiró al Padri por nuestro sumo sacerdote Jesucristo en
el,Esp¡r¡tu :ianto'. Pero ¿acaso podía ser suficiente uni traducción aymara de las oraciones delM6al romanoit ¿Acaso 
-e_so 
era incluso filológicamente posible y, supóniendo que lo fuera, acaso
era reuS,osamente siSn¡icante y satisfacienle? Monast piewa qtu no: No se tmia de ía lencw em-pleada, sino de la culturo original que desemboca en el culto."-(Christianisme comme foi eí comme
cuilure, en Evangeliuazione á cultire - Atti det congresso Interiazionale scienhfr;; á iü;rí;i;;L(Roma, 5-t2 ottóbre 1975),romo I, Urbaniana uniieiúty ñiü:E¿;ñ;ü;i;;;;ftóilütíñ;9t. La t¡aducción es mfa.
251. Habfando en seguida de aecomodatio y aptatio,hay que notar en ta estrategia de la misión ecle-
slal una evoluctón: desde la adaptación del misionero y dc su mensaje, hasta stiaculturación y Ia in-
culturación-del mensaje y de la lglesia. En esa maduración, muchos"estudiosoi v ourtor.r ha6lan de
"contextualización",,"indigenación", etc. Franz DAMEN recoge todo el procesó üe la misión dcsde
ctncolipos que.van de lo-peor a lo mejor: la aculturación, la aiiaptación ó acomodación, la cncarna-
ctón' la evangelización de las culturas y la inculturación. Prete¡ide que esos cinco tipoi corresoon-
den más o menos a etapas históricas de la misión moderna. Mi estud:io del tema ores'enta una situa-
clón bastante más,compleja donde cada uno de esos "tipos" se encuentra en meñor o mayor grado
eL.cad! eiapa histórica. Cfr..Hacia u¡w teo^logía de Ia iniulnración, en Yachay 10, Univeriida¡ Ca-tólica Boliviana, Cochabamba 1986, pp. 49-d'4.
Ar-y A. ROEST CROtLIUS.erplica que, en un co-mienzo (en las lglesias nuevas), la lglesia se en-
culru_ra: no tiene muchas opcionés sinó las de la cuhu¡a existente; se"estabiliza ailt. ifero"con el tiem-
Po' al tener mayor dominio sobre los elementos culturalcs, esa enculturación permite cambios cultu-
falcs: detccta elementos menos aptos paf¡ expfcsar su realidad, los desecha, i adopta o crea nuevos
elementos más adecuados. Asf ei factór dc criación culturat (Cfr. Incutturazí"ii üiti¡iiá ttliblematica attuale, e¡ Inculturazíone della lede - Saggí ínterdisciplinar:i, a cuiAadó de Bartolomeo
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En los Nos. 38 al 40, utiliza dos términos distintos en esa adaptación: la accomo'
datio que se refiere a las adaptaciones que puede hacer cada celebrante y que se pre-
vén enlos libros oficiales, sea en el rito mismo, sea en los Praenotanda;y la aptatio
que se refiere a lo que puede ser oportunamente aceptado de las tradiciones y usos
locales en el culto divino. Para esa aptatio, el No. 40 prescribe de parte de la autori-
dad eclesiástica tenitorial un previo examen atcnto y prudente y la aprobación de la
Sede Apostólica, la que puede pedir un perfodo de experimentación antes de dar su
aprobación dcfinitiva. Esta aptatio se refiere ala aculturación del rito romano, o su
adaptación a la cultura local, y se refiere también a la ínculturación cuando se trata
dc una reinterpretación y transformación de atgún rito precristiano a la luz de la fe de
manera que llegue a hacer parte del rito cristiano. Es evidente que este último sentido
es muy delicado ya que, pcse a la reinterpretación del rito, no es fácil despojarlo de
sus resonancias precristianas en los fieles.z52
* Constitución dogmática Lumen Gentium
En el No. 13,la Lumen Gentiunt, paftiendo del concepto de lglesia como Pueblo
de Dios tan querido por el Concilio, apela a la composición de todos los pueblos en
una sola lglesia de manera que, no sólo no sustfae nada del bien de cada pueblo' sino
que favorece y acoge toda la riqueza cultural de todos los pueblos y, acogiéndola, la
puriñca, la consolida y la eleva. De esta manera las riquezas culturales locales y dis-
tintas llcgan a hacer parte del patrimonio común de la Iglesia universal. Se trata de un
enriquecimiento del antiguo concepto de la catolicidad de la lglesia, de suerle que las
(Viene de la página anterior)
Genero, Ed. Dehoniane, Napoli I 98 I , pp. 22-24). Recordemos aquf una nota anteriof que explicó
cómo concebfa ese proccso Ándré SEUMOIS: un primer momento de rechazo de elementQ$, formas
o expresiones cultuiales propias vinculadas con el paganismo; un segundo momento de exPeriryeng-
ción de nuevos modelosinslrirados por la fe; y finalmente un tercer momento de reasunción de ele-
mentos culturales ancestralés ya disbciados dc su significado pagano o ambiguo (Cft. Significato e
Iiniti delta 'crístaniuazione' áelle culture , en Evangeliz¿azione e culture - Ani del Congresso Inter'
nazionale Scientifico di Missiologia (Roma, 5-12 ottobre 1975),tomo l, Urbaniana University
Press, Ed. Alma Mater, Roma 1976, pp. l2l-122),
2S2.Tratando pfopiamente de la adaptación, Angel SANTOS HERNANDEZ explica que.la expre-
sión, que proüien'e de ta biologfa, nó es apropiada por dos razones: se aplica ¡ la evolución de las
espccits que pueden sobrevivlr adaptándóse, mieniras el cristianismo siempre debe sobrcvivir; el
concepto ie encierra en una sola foinra de vida, mientras la fe dice dos órdenes de vida (natural,y
sobrenatural). Lucgo sigue hablando de la adaptación misioncra, lrayendo a colación la Instrucción
de la Propaganda Fide de 1659, las enseñanzai de Pfo XII y varias intervenciones que sedieroncn
el Vaticaño*Il. Aclara que la adaptación no se debe hacer en los principios doctrinales, sino en las
estructuras y la organizición extórna. Además la adaptación no se pu-ede dejar en manos de los mi-
sioneros individuales, ni de los misioneros en su conjunto, ni de los Ordinarios individualcs cuando
afecta a todo un pafs, ni siquiera de las Conferencias Episcopalcs individuales cuando afecta a un
tenitorio mayor,'dando como razón ta necesidad de no exponersc a peligros injustificados de carác-
ter doctrinalb disciplinar. Cfr. Actividad ¡nisionera y cu[turas indlgenas en el.Decreto Ad Gentes,
en Evangeliz¿azioná e culture - Atti del Congresso Internazi,onale Scientifico-di Missiologia (Roma'
5-12 ottóbre l97Í),Uftaniana University Press, Roma 1976, sobre todo pp' 3?-56.
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Iglesias particulares puedan compartir sus dones propios con toda la lglesia y alavez
aprovechar de los dones peculiares de las otras lglesias particulmes en cuanto quejun-
tas forman una sola lglesia universal.
En el No. 16, el Concilio, rescaüando la "preparación evangélica" que se encuen-
tra en las culturas y filosoffas paganas según Eusebio de Cesarea (+339), dice que la
Iglesia conserva todo lo que hay de bueno y verdadero en las culturas. Pero aclara lue-
go que esto no impide que siga vigente el mandato de ir a predicar el Evangelio a to-
da criatura. De ahf pasa, en el No. 17, a recordar que la lglesia, fiel a ese mandato,
sigue enviando misioneros a las Iglesias jóvenes hasta que estén plenamente constitui-
das y ellas también se empeñen a su vez en la obra de evangelización. En lo que res-
pecta a lo bueno sembrado por Dios en el corazón humano, en los ritos y culturas de
los pueblos, el Concilio repite lo que ya habfa dicho en Sacrosanctum Conciliutn, es
decir que lo conserva, lo purifica, lo eleva y perfecciona, para gloria de Dios, confu-
sión del demonio y felicidad del hombre.
* Decreto Ad Gentes sobre la actividad mislonera de la Iglesia
El Decreto concibe la actividad misionera de la Iglesia como la manifestación y
la¡ealización del plan de Dios en el mundo y en la historia. En concreto, ese plan con-
siste en hacer presente, en todo el mundo y en todos los üempos, a Cristo, rinico au-
tor de la salvación. Por esta razón la Iglesia debe estar en conscante relación y diálo-
go con el mundo. En el No. 9 casi repite literalmente lo que ya habfa dicho en Lumen
Gentium l7: todo lo bueno presente en el corazón y la mente humana, o en los usos y
,las civilizaciones de los pueblos, no sólo no se pierde, sino que se encuentra sanado,
elevado y perfeccionado, para gloria de Dios, confusión del demonio y felicidad del
hombre.
El No. l0 del Decreto trae una novedad invocando la ley de la Encarnación: asf
como Cristo, al encarnarse, se vinculó con el ambiente sociocultural de los hombres
en cuyo medio vivió, así la Iglesia, para poder oftecer a todos los misterios de la sal-
vación y de la vida que Dios trajo al hombre, debe insertarse en todos los grupos hu-
manos. Esto implica que la Iglesia esté presente en medio de los hombres mediante el
testimonio de vida que Cristo ha dado como primer misionero. Implica que los misio-
neros del Evangelio establezcan relaciones de aprecio y amor a los hombres a quie-
nes dirigen la Bucna Nueva del Evangelio, tomando pafe en su vida cultural y social.
Por esa razón, en el No. I l, el Decreto sigue explicitando que los predicadores
del Evangelio deben conocer las tradiciones nacionales y reügiosas, felices de descu-
brir y prestos a respetar las semillas del Verbo que ahí se esconden, deben seguir aten-
tamente la profunda evolución que se verifica en medio de los pueblos y esforzarse
por que los hombres de hoy, prisioneros de los intereses cientfficos y técnicos, no
pierdan el contacto con las realidades divinas, sino que se abran y anhelen la caridad
307
y verdad que es el objeto de la Revelación divina. A ejemplo de Cristo, sus discfpu-
los, animados por el Espfritu, deben conocer a los hombres en cuyo medio están y es-
tablecer con ellos un diálogo sincero y comprensivo para demostrar todas las rique-
zas que Dios ha dado a los pueblos, procurando iluminarlas con el Evangelio, liberar-
las y referirlas al dominio del Dios Salvador. Sin dejar de hablar de la lglesia misione-
ra, vemos aquí que el Decreto amplía los horizontes de la misión también a la cultura
occidcntal técnico-científica, llamada poscristiana, que se encuentra descristianizada
y por tanto necesitada de una nueva evangelización, idea que prosperará sobre todo
con Juan Pablo tr.
Más allá, en el No. 22, elDecreto se ocupa de la conciliación de la diversidad de
las Iglesias particulares en la unidad de la Iglesia universal. Explica que la semilla de
la Palabra de Dios, germinando en buen terreno regado por Dios, absorbe la linfa vi-
tal y la transforma y asimila para producir fruto abundante. La lglesias nuevas, que
han hundido sus raíces en Cristo y están construidas sobre el fundamento de los Após-
toles, están en medida de absorber todas las riquezas de las naciones, sacando de las
costumbres y lradiciones, del saber y lacultura, de las artes y ciencias de los pueblos,
todos los elementos que puedan dar gloria al Señor, poner en luz la gracia del Salva-
dor y organizar adecuadamente la vida cristiana.
Para alcanzar esa meta, el Decreto propone algunos criterios: promover la bús-
queda teológica que, a la luz de la revelación cristiana y de la tradición de la Iglesia
universal, pueda leer las costumbres, las concepciones de vida y las estructuras socia-
les de manera a establecer cómo esas t¡adiciones puedan conciliarse con la revelación
divina. Se trata entonces de abrir un diálogo entre las culturas y filosoffas de los pue-
blos y l:s tradiciones divinas y eclesiales. De ese diálogo brotarán nuevas formas que
enriquecerán no sólo a la lglesia, sino también a las rnismas culturas. Aquf no se trata
solamente de la transmisión del Evangelio a las culturas, que cl Concilio llamó previa-
mente aculturación, sino propiamente de la inculturación que implica una especie de
fermentación entre Evangelio y cultura (la que no se lleva a cabo sin purificación crí-
tica) y su reexpresión enriquecida que se ofrece a la lglesia universal.
* Constitucién Pastoral Gaudium et Spes sobre la Iglesia en cl mundo contempo-
ráneo
Esüa Constitución Pastoral tiene mucha importancia porque consagra un capítulo
entero a la cultura.
La Constitución no sólo habla de la ayuda que la tglesia ofrece al mundo por
medio de los cristianos, sino que menciona también la ayuda que ella recibe del mun-
do contemporáneo (No. 44), detallando esa ayuda en la experiencia de los siglos, el
progreso de las ciencias, los tesoros escondidos en las distintas formas de cultura
humana a través de las cuales se desvela más plenamente la misma naturaleza del
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hombre y se abren nuevos caminos hacia la verdad.
Más allá, el Concilio llama la atención sobre algunos problemas contemporáneos
más urgentes, como el de la promoción de las culturas. Después de dar una definición
de la cultura (No. 53), describe las múltiples relaciones que hay entre Evangetio y cul-
tura (No. 58), desde la Revelación obrada mediante culturas históricas, hasta la predi-
cación multisecular de la Iglesia por medio de las culturas de los pueblos, pero sin li-
garse de manera exclusiva e indisoluble a ninguna estirpe, nación, o modo particular
de vivir. Fiel a su tradición y ala vez consciente de su misión universal, la Iglesia
puede entrar en comunión con todas las culturas, lo cual enriquece tanto a la misma
Iglesia cuanto a las culturas.
Ese diálogo y comunión entre Evangelio y culturas permite la renovación de las
culturas, combatiendo y expulsando los errores y los males presentes en ellas, purifi-
cando y elevando la moralidad de los pueblos, fofificando, completando y restáuran-
do en Cristo las dotes propias de cada pueblo. Tal es la ayuda y el servicio particular
que la Iglesia debe dar a las culturas humanas.
Concluyendo la descripción del aporte propio de la lglesia a las culturas, la Cons-
titución reconoce, en el No. 62, que la experiencia demuestra que, por razones contin-
gentes, el acuerdo entre cultura y formación cristiana no siempre es fácil. Pero esa di-
ficultad no debe llevar al desánimo, sino más bien estimular a una comprensión más
aguda y más profunda del mensaje. En este sentido, se invita a los teólogos a buscar
modos siempre más aptos a comunicar la doctrina cristiana a los hombres de su épo-
ca sin cambiar su significado profundo. Por tanto debe ser preocupación constante de
la Iglesia, po¡ una parte, conservar el depósito perenne de la fe y, por otra, anunciado
en formas cada vez más acordes con la fndole cultural de los pueblos, valiéndose de
los subsidios que las ciencias modernas ofrecen a la evangelización. se nota aquf
cómo el Concilio rompe con una tradición hasta entonces relaüvamente reciente que
hacía consistir la explicación teológica en una mera repetición y cxplicitación áel
Magisterio oficial. Además, el Concilio insinúa claramente la estrechá colaboración
que el Magisterio espera de los teólogos y la necesidad de un diálogo entre teólogos.
y maestros de la fe.
Unas observasiones más, antes de dejar los documentos del Concilio.
En primer lugar, sc puede observar que el concilio parte de un concepto bastante
optimista de cultura, sobre todo refiriéndose a la cultura occidental. Evidentemente,
el concilio sentó las bases para desarrollos posteriores, pero no podemos decir que
tenfa en mente prioritariamente las culturas del tercer mundo o las culturas autócto-
nas. Iba al encuentro del mundo y el mundo estaba como dirigido por la cultura mo-
derna <¡ccidental. Cuando habla el Concilio de la cultura, se siente frecuentemente
una referencia a la cultura tal y como la enüende entonces el mundo occidental. Por
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ejemplo, tendremos que esperar la conferencia de Puebla para escuchar del magiste-
rio de manera tan explfcita, como parte esencial de la cultura, toda la dimensión reli-
giosa. En cambio los etnógrafos y demás cientfficos tomaban entonces esa dimensión
como un residuo del atraso o una rareza, presuponiendo tácitamente que la cultura
occidental era la meta a la que temprano o tarde llegarfan todas las culturas. Ese con-
cepto se rcfleja todavfa bastante en el Concilio.
En segundo lugar, algunos teólogos interpretan que en el Concilio se evidencia-
ron dos tendencias con respecto a la actitud a tomar ante las culturas: una que preten-
día hacer que se acogieran las culturas como casi totalmente buenas y que por tanto
hubiera que callar un poco las expresiones de "purificación, transformación, eleva-
ción", etc.; y otra que sostenía la necesidad de la redención de las culturas, Según
esos estudiosos, una tendencia prevaleció cn unos documentos y otra en otros. Mi opi-
nión es que ambas tendencias tienen su insistencia propia con miras a un objetivo pre-
ciso de cada documento, pero ambas son complementarias. Si se quiere hablar al mun-
do de hoy y valorizarlo, no se insiste en su corrección; en cambio si se pretende des'
afiar al mundo de hoy ante los graves problemas que lo asechan, se debe indicarle en
qué sentido debe reoricntarse y sobre todo cómo puede ser redimido.63
4. Paulo VI y Juan Pablo tr
En el marco limitado de este trabajo, es imposible repasar todo lo que Paulo VI y
Juan Pablo II han publicado y dicho sobre la inculturación, cuando el tema iba expli-
citándose y tomando más amplitud día a dfa. Me voy a concentrar en las intervencio-
nes principales de ambos, sobre todo enla Evangelii Nuntiandi de Paulo VI (8 de di-
ciembre de 1975) y la Catechesi Tradendae y la Redemptoris Missio de Juan Pablo tr
(16 de octubre de 1979 y 7 de dicicmbre dc 1990 respectivamente), sin descuidar
otras intervenciones menos solemncs.
En el No. 38 <le Ecclesiam Suam, Paulo VI dice que la Iglesia debe entrar en diá-
logo con el mundo haciéndose diálogo, mensaje, coloquio. El diálogo entre Iglesia y
culturas nace de la misma constitución misionera de la lglesia. En el No. 14 de Evan'
gelii Nuntiandi, dice que "la tarea de la evangelización... constituye la misión esen-
cial de Ia lglesia", y que "evangelizar constituye, en efecto, la dicha y la vocación
propia de ta lglesia, su identidad mós profwúa. ElIa existe p&ra evangelizan es de-
ci4 para predicar y enseñar".
253. Esa distinción de las dos tendencias en cada documento conciliar ha sido explicada por Pablo
Suéss en una sesión en la que participé en La Paz en octubre de 1991.
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En el No. 19, Paulo VI explicita atin más en qué consiste ese deber que tiene la
Iglesia de evangelizar:
" Para la lglesia no se trata solamente de predicar el Evangelio en zonas geogrófcas cada^ vez
nds vastai o poblaciones cada vez nós númerosas, sino de alcanzar y transÍornar con,la luey;
za del Evangblio los criterios de juicio, los valores determinantes, los pulto-s de interés, las ll-
neas de penlamiento, las fitentel inspiradoras y los modelos de vida de la hwmnidad, que es-
tón en cbntraste con la Pálabra de Dios y con el designio de salvacíón".
Notemos aqul cómo esa serie de expresiones se refieren a lo que expliqué como
nivet más profundo de la cultura. En el No. 20, el Papa aborda explfcitamente el tema
de la evangelización de las culturas:
" Posiblemente podrlamos expresar todo eslo diciendo: lo que 
.importa es evangelizar-'-no -de
una monera deicorativa, comb con un barniz superficial, siño de manera vital, en profundidad
y hasta sus mismas ralces-- la cultura y las ciltiras del hombre en el sentido rico y a-mplio
que tienen sus términos en l¿ Gaudium ét Spes tomando siempre como punto de partida la per'
iona y teniendo siempre presentes las relacTones de las personas cntre sl y con Dios.
" El Evangelio, y por consiguiente la evangeliTación, no se identifican cierta.mente con la cuhu'
ray soníndepéidientes cón respecto a tódas las culturas. Sin embargo, el reino que anuncia
el Evanpelio'es vivüo por homñres prolunda¡nente virtculados a una éultura y la construcción
del reinb no puede haier a menos Que-tomar los elementos.de la culnra y de, las culturas hu'
manas. Indeieüientes con respectó a las culturas, Evangelb y evangeliwción no son necesa'
riamente inóompatibles con elhs, sino capaces de impregnarlas a todas sin someterse a ningu-
:; 
*r** ente Evangelio y cultura es sin duda algutw el drama de nuestro tiempo, como lo
¡ue taínbién en otras épocai, De ahl que hay que hacer todos. los esfuerzos con vistas a una
-g nerosa 
evangelizaciiin de la cultura, o mós emctamente de las culturas, Estas deben ser re-
-generadas poiel encuenffo con la Bueno Nueva, Pero este encuenffo no se llevaró a cabo si
Ia Buena Nueva no es proclamada",
Más allá y separadamente, por tanto sin identificar cultura y religión, sino relacio-
nándolas estrechamente,la Evangelii Nuntiandi en su No. 53 aborda el tema del diálo-
go con las religiones no cristianas (un tema que hará fortuna con Juan Pablo II, junto
con el tema de la reevangelización de la cultura occidental):
"(El primer anuncio del Evangelio) aslmismo se dirige a inmensos sectores.de la humanidad
que practican religiones no clísüanas. La lg_lesia respeta y eslima estas_ religiones no.cristia-.
ias,'por ser la exiresión viviente del alma áe vastos grupos humonos. Llevan en sl mismas eI
eco áe milenios d la búsoueda de Dios: búsqueda incompleta pero hecha frecuentemente con
sinceridad y rectirü de óorazón. Poseen unimpresionanie parrimonio de t9xtgs profirüanen-
te religiosós. Han enseñado a generaciones de-personas a óran Todas estón llenas de innume'
rableí 'semillas del Verbo' y óonstituyen una auténtica 'preparación evangélíca'' por citar
unafeliz expresión del Concilio Vaticano II tomada de Eusebio de Cesarea.
"Ciertamente, tal sítuación suscita cuestiones complejas y delicadas, que conviene estudiar a
la luz de la Tradición cristiana v del Magisterio de- lalglesia, con eI fin de ofrecer a los misío-
neroi d" hoy y de mañana nueios horizóntes en sus contaclos con lr,s religiones no cristianas.
Ante rodo. áúeremos Doner ahora de rclieve que ni el respeto ni la estima lucia estas religio'
nes, ni la cárnptejidad de las cuestiones planieadas implican para.Ia lglesia una invilación a
silenciar ante'loi no cristianos el anuncio de Jesucristo. Al contrario, la lglesia picnsa que es'
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tas mulriludes lienen derecho a conocer la riquew del misterio de Crisro, dentro del cual cree-
mos que toda la. humanidad.puede encontrai, con insospechada plenilul, ndo ti que buicá atientas acerca de Dios, del hombre y de su destino, de tá vida y áe ta Áuárte, ¿e la'verdad. De
!l!yrft:,:f::nte,a las yprpigTés.religiosas naturates ruíí dignas de esiina, ta tgtiiiisZlunde en el hecho de que la religión de Jesús, la misma que ella añuncia por medio de-la evan-
Seuzacrón, sitria objetivamente al hombre en relaciónion el plan de Dios, con su presencia
v,va' con su acción: hace hallar de nucvo el misterio de la Páternidod divina que iale al en-
cuenlro de la humanidad' En otras palabras, nuestra religión ¡nstauiá eiectivamente una rela-
:l::!:éy:!! y:!uie,nt? fn Dios, cosa sue tas otras.rári1iones Juo I;B;;;o; einútliiir,-por
,rras que t,enen, por decirlo así, extendidos sus brazos laciá el cielo,,. -
Tiene muchísima importancia lo que aquí el papa viene diciendo, afirmando la
necesidad del diálogo con las religiones no cristianai y la necesidad y obligación de
la presentación del mensaje cristiano a las mismas, enfrentándo*" uri a un concepto
mal asimilado de la libertad religiosa y a una teorfa de poca profundidad según la
cual la misión sería cosa dcl pasado, ya que todos se pueáen sálvar fuera del cristia-
nismo o también que el mensaje ya se há hecho asequible a todos los pueblos. por
eso, más adelante, en el No. 80, añade varias precisiones sobre ese tema:
"^?::_(e::sj?dg!reculTcia y bajo lormas diversas se oye decir que imponer una verdad, por
eJempto kt rtel Evangel¡o, imponer una vía aunque sea la de la salvación, no es sino una iio-tencta comettda contra la libertad religiosa. Adenás, --se añade--, ).para qué anunciar el
!:f!y^"ti?: y? lue lodo,h?nbre. se mtvi.por ta rectitud de ;;;á;ó^i "fi'li" p*ii, iriiiisaDuo que.et mundo y la historia estdn llenos de 'semillas del Verbo,; j.no es pües una ilusiónpretender llevar el Evangelio donde ya estó presente a lravés de esai semilías que el mismoSeñor ha esparcido?
" Cualquiera que haga un 
.esÍuerzo por examinar a fondo, a la luz de los documentos concilia-
res, tas cuesttoncs que tales.y tan supe(iciales razonamientos plantean enconrrará una biendistinta visión de la'realidad.
" Serla ciertamente un eftor imponer cualquier cosa a la conciencia de nuestros herrnanos.Pero proponer o.esa concienciá la verdadb.vangeli;a yia-lailiiiJli¡íiiliá por Jesucristo,
*:.!:^n-1:t!r!!od y.c9n absotuto respeto haciá tas gnciongl iiir^ qui illgb pueaa haiii
--su, coacc¡ones, solicitaciones mcnos recns o estímulós indebidos-_, ieios de-se'r un aren ado
contra la libertad religiosa, es un homenaje a esu libertad, a ta cuát sá-iiici la elección de
ln cÍn!:!to qu? inctuso los.no creyentes juzgan noble y exaltante. ¿O puedé ser un crimen con_
rm M ttDertad^aiena proclamar con alegría la Buena Nueva conocida Rracias a la mísericor-
1t:o:!!:.!!:?, ¿0 por qué únicamente la nentira y el error, la degradáción y la pornograJía,nan de tener derecho a ser propuestg¡.1, por.desgracia, incluso impuestas cón frbcueníia-po,ung ProPaS.anda destructiva, diÍundida inedianíe los medios de c'onunicaclióñ social. ooir laIoterancia legal, por e.l miedo de los buenos y la audacia de los malos? Este motlo ,einbmo*
1^!r?!!n"r,ro verdadde Cristo y de s-u reino, nuís que un derecho es un deber del evahgeliza-clon Y es a la vez un derecho de sus hermanos recibir a tavés de él el anuncio de la"BuenaNueva de la salvación. Esta salvación viene realizada po,, O¡oi en áulii-nl U desea v oor
caninos extraordinarios que.sólo El conoce. En reatidü, si su Hijo iti rrnUo ol 
^i*íoi nálido qrecign_e.llg vorg róvetarnos, mediante su pataorái iriiiáiioíio^íils 
"r¿¡rari^ d,,a satvacton. r El nos ha ordenado lransmitir a bs demás, con su misma autoridad, esta reve-Iación. No serta inútit q.ue cada cristiano y cada erange.ríiaio; 
";;;l;t;;';; prqiuiaid"a, através de la oración, esie pensamiento: roi hombres. páaran satvirii i; ;;;;i caminos, gra-cias a la misericordía de bios, aunq.ue nosotros no rás oiiii¡i,not a"ñoifilio; jrio iii¿ie.mos nosotros salvarnos si por negllgencia, por miedo, por vergüenza --tiEui sán pii,to ua-
'na 
avergonzarse del Evangerio--b por üeai fakat, oriitirnot ánuniiarto?Firaue eso sipnifr-caría ser ínJieles a la llanwda de Dios que, a'travéi tle tis n¡n¡iiioi'ttet n"iieZii",-áítr';;í;;-
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cer germinor la semilla, y de nosotros depende el que eso semilla se convie¡'ta en órbol y pro-
duzcafruto..
" Por eso 19 lglegia mantiene vivo su empuje misíonero e incluso desea íntensilicarlo en un
momento histórico como el nuestro. La lglesia se siente responsable antc todoi los pueblos.
No descansaró hasta que no haya puesto áe su Darte todo lo hecesario oara nroclamair la Bue-
¡u Nu¿va de tesí¡ Salvador. Píe¡iara siempre htnvas generaciones de'apóitolcs. Lo constata.
mos con Sgzo ?n unos momcntos 9n que nofalnn quiencs piensan e incluso dicen que eI ardory.el empuje misionero son cosa del pasado. El Slnodo acaba de responder que el anuncio mi-
sionero no se agota y que la lglesia se esforzaró siempre en conseguir su perfecciotumlento" .
Me permito subrayar aquf que, al hablar más arriba del deber de la evangeliza-
ción y del derecho que üenen todos los pueblos a la evangelización, desechando las
teorfas exageradas del cristianismo anónimo, del "respeto" a las culturas y a la liber-
tad religiosa, etc., sólo estuve confirmando esa enseñanza del Papa. Sigamos con la
Evangelii Nuntiandi que, en el No. 57, toca otro punto tetgiversado en nuestros dfas,
el del "pusillus grex":
"Como Cristo daraüe el tiempo de su predicación, como los Doce en la mañana de Pentecos-
tés, la lglesia tiene también ante sl una inmensa muchedumbre huma¡n que nccesita del Evan-
gelio y tiene dereclo al mismo, pues Dios 'quiere que todos los hombres se salven y lleguen al
conocimiento de ls verdd'.
"Sensible a su deber de predicar ln salvación a todos, sabiendo que el mensaje evangélico no
estlÍ reservado a un pequeño grupo de iníciados, dc privilegiúos o elegidos, iino que estó dcs-
titwdo a todos, la lglesia luce suya la angustia de Cristo ante las muhindes errantes y aban-
donadas 'como ovejas sin pastor' y repite con frecuencia su palabra: 'Tcngo compasün de la
muchedumbre'
Además de plantear corectamente la obligación de evangelizar a todos los pue-
blos y el derecho que tienen esos pueblos de recibir el mensaje, la Evangelíi Nunüan-
dd subraya en el No. 63 Ia necesidad de la adaptación, de la inculturación en el len-
guaje propio de las culturas a las que se dirige la evangelización:
"las lglesias parliculares, prolundamente amalgamadas no sólo con las personas, sino tam-
bién con las aspiraciones, las riquezts y llmites, las maneras de oran de amar, de considerar
la viday el mundo, que distinguen a tal o cual conjunto humano, tiercn lafwrción de asimilar
lo esencial del mensaje evangélico, de ftasvasarlo, sin la menor taición a su verdad esencial,
al lcnguaje que esos hombres comprendcn, y, después, de anunciarlo en ese mismo lenguaje.
" Dicho trasvase hay que hacerlo con el discernimiento, la sertedad, el rcspeto y la competen-
cia que exige la qtateria, en el campo de las expresiones litúrgicas, pero tamblén a trdvés de
la catequesis, la formulación teológica, las estructuras eclesiales secundarias, los minlsterios.
El lenguaje debe entenderse aquf, no tanto a nivel semántico o literario, cuanto al que podría
llamarse antropológíco y culural.Ea
254. El Papa pone aquf las bases para un sano pluralismo teológico. Considerando esc tcma, losé
SARAM MARTINS dice que no sólo es posible sino que es necesario; la fe no significa una iden-
tidad verbat o material, sino una identidad formal y de contcnido. Cft. L'Evangelo e lc culture nel-
l'ultimo Sinodo dei Vescovi, ea Evangeliuazione e culture - Ani del Congresso Internazionale
313
" El problema es sin duda delicado. la evangelización pierde mucho de su fuerza y de su efica-
cia, si no tonn en consderación al pueblo concreto al que se dirige, si no utiliza su'lengw',
sus signos y sí,nbolos, si no responde a hs cuestiones que plantea, si no llcga a su vida concre-
ta. Pero por otra parte, la evangelización corre el riesgo de perder su alma y desvanccerse, si
se vacía o desvirtíu su contenido, bajo pretexto de taducirlo; si queriendo adaptctr unct reali-
dad universal a un espacio local, se sacrilíca esta realidad y se destruye la unidad sin Ia cual
no hay universalidail. Alora bien, solamente una lglesia que mantenga la conciencia de su
universalidad puede tener un mensaje capaz. de ser entendido, por eneima de los límites regio-
nales, en el mundo enlero.
"Una legltima atención a las Iglesias particulares no puede menos de enriquecer a Ia lglesia.
Es indispewable y urgente. Responde a las aspiracíone$ más profundas de los pueblos y de
las comunidades humanas, hallar cada vez ,úis su propia fisiorcmía" .
Al evangelizar, la Iglesia enlra en diálogo con el mundo ofreciéndole su luz y su
gracia de Cristo para que el hombre pueda responder mejor a las preguntas más funda-
mentales que se plantea sobre su origen y destino, sobre la verdad, la justicia, la liber-
tad, el progreso, la paz, etc. Y ella lo hace porque sabe que tiene la respuesta de la
Revelación y sabe que debe comunicarla. Pero, para comunicarla, debe hablar, debe
entrar en diálogo. Y para que el hombre capte esa palabra de la lglesia, ella debe ha-
blarle en un lenguaje que él entienda, o sea en un lenguaje sociocultural concreto.
También debe entender el lenguaje del hombre porque, al comunicarle su verdad, la
Iglesia debe entender lo que el mundo tiene que decirle, debe captar los destellos de
verdad que tiene. Sin ese diálogo entre Iglesia y mundo, como lo dijo Juan Pablo II
hablando al Pontificio Consejo para la Cultura el 19 de enero de 1983, " la evangeliza-
ción quedarla letra muerta".
Con esta expresión, se quiere significar que el Hijo de Dios, al encarnarse, con-
servó de la naturaleza humana todo lo bueno y positivo que tiene, se hizo en todo
scmejante a nosotros menos en el pecado, y por otro lado, confirió a la naturaleza
humana lo que no tenía, lo que le faltaba, la luz del Verbo y la fuerza del Evangelio.
En este sentido la obra evangelizadora está llamada a llevar la fuerza del Evangelio al
corazón de las culturas sin llegar a una disminución ni del Evangelio, ni de las cultu-
ras, sino más bien elevándolas a la dignidad de "portadoras" del Evangelio. No sólo
reciben el Evangelio, sino que incluso lo "reexpresan" enriquecido con las paficulari-
dades propias.
Enla Catechesi Tradendae, en el No. 53, Juan Pablo II recurre a la analogía dc
la Encarnación de Jesús para explicar lo que es la inculturación. La lglesia, al llevar
(Viene dc la página anterior)
Scientilico di Missiologia (Roma, 5-/,2 ottobre 1975), tomo l, Urbaniana University Press, Ed. Al-
ma Mater, Roma 1976, p. 67. Jesús LOPEZ GAY trata, al respecto, del documcnto sobre la forma-
ción teológica de los futuros sacerdotcs y especifica que es legltimo y fecundo un sano pluralismo
teológico, poro no un pluralismo de fe. Cfr. Pensiero attuale della Chiesa sull'inculturazione,en
Inculiurazlone. Conceiti, problemi, orientamenti, Centrum Ignatianum Spiritualitatis, Roma 19903,
pp.9-3s.
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el Evangelio al corazÓn de las culturas, procede analógicamente de la misma manera
como procedió el Verbo de Dios al encarnarse. Dios en su Revelación, como lo he-
mos visto, entra en diálogo con el hombre, con la cultura. Pero esa Revelación llega a
su plenitud en la Encarnación. Ahora bien, la Encarnación, aunque sea la coronación
del diálogo revelatorio, es más que un simple diálogo, más que un diálogo con el
hombre y su cultura. De ahf, si la inculturación tiene la Encarnación como modelo,
debe llevarse a cabo de acuerdo a la doble ley del diálogo y de la Encarnación.
Como lo dice la Lumen Gentiurn (No. l3), el anuncio y la inauguración del Rei-
no de Dios en el mundo no quita nada de las bondades de las culturas de los pueblos,
sino que favorece esas culturas y acoge toda la riqueza cultural de los pueblos, la puri-
fica, la consolida y la eleva. No es otra cosa lo que dice Juan Pablo tr enla Catechesi
Tradendae en el No. 53:
"De la catequesis como de la evang,elización en general, podemos decir que está llamada a lle-
var Ia fuerza del Evangelio al corázón de la culiura y de las culturas. Parg ello, la catequesis
procuíaró conocer eslas culturas y,sus componentes ese.nciales; aprenderó sus expresiones
'más 
sieniftcativas, respetará sus valores y rlquezas propias. SóIo asl se podró proponer a ta-
les cuítuias eI conocitiiento del misterio oculto y aytüarles a hacer surgir de su propia tradi-
ción vivas expresíones originales de vida, de celebración y de pensamiento ciístianos, Se re'
cordaní a menudo dos cosas:
"por una parte, el nensaje evangélico no se puede_pura y simp,lemente aislarlo de Ia cultura
ón la que'estd inseno deide et plincipio (el mindo liíblico y, mils conc¡etamente, el medio cul'
tural én el que vivió Jesús de Ñazprét); ni tampoco, sin graves pérdidas, podró ser aislado de
las culturai en las que ya se ha expresdo a lo largo de los siglos; dicho mcnsaje- no surg,e de
mltnera espontóned en'ningún 'himus' cultural: se transmite síempre a través de un diólogo
apoitólico que estó inevitablemcnte inserto en un cierto diólogo de culturas;
"por otra parte, Ia fuerza del Evangelio es en todas partes transformadora y.regeneradorg,
euando pénetra una cultura, i.ouién puede sorprenderse de que cambien en ella no pocos ele-
mentos? No habrla catequesíi ói ¡uesb el Evanjelio el que hubicra de cambiar en contacto con
las cuhuras.
"En ese caso ocurriría sencillamente lo que San Pablo llama, con una expresión muy fuerte,
'reducir a nada la cruz de Crkto' (Cfr. I Cor I, l7).
"Otra cosa sería tomar como punto de arranque, con prudencia y discernimienlo, elementos
--religiosos o de ota lndole-- que forman paite del palriyg4io gultural de.un grupo humano
paraáyudar a |as personas a eñteider nejór la integridad del misterio cristiano. Las catequis.-
ias auíénticos sabbn que la catequesis \e- encarna' bn las diferentes culturas y ambientes (.,,.);
pero no aceptan queia catequeiis se empobrezca por abdicación o 7edu9c!ó4 dq su-ryery¡E.e,
'nor adaotuóionei, aun de leiswie, que'comprometen el 'buen depósito' de lafe (Cfr. II Tim
'1, I{, ó por concesiones en ñatéria'de fe o de moral; están conv¿ncdos de que Ia u.erdadera
catequesis acaba por enriquecer a esas culturas, ayudáttdolas a superar los punns deficientes
o iniluso inhumdnos que'hay en ellas y comunicándo a sus valores legltimos la plenitud de
Crkto (Cfr. Jn I, 16; EÍ I, IO)" .
La ventaja de tal encarnación del Evangelio en los pueblos y las culturas reside
en el hecho de que asf no es algo extraño o pegado artificialmente. Más bien el men-
saje cristiano y la misma presencia de Dios se vuelve "congénita", por así decir. En
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su homilía del estadio de Jakarta, el 3 de dicicmbre de 1970, Paulo VI decía que el
cristiano no es un extraño en medio de los suyos. En su mensaje a los pueblos de
Asia, decfa el 29 de noviembre de 1970 que la lglesia se siente en casa en todas las
naciones.
Lo mismo decfa Juan Pablo II hablando a los obispos del Pacífico el 13 de febre-
ro de 1984:
"El Evangelio ha sido llevado para integrar las nobles culturas de vuestros pueblos, y sigue
ofreciendo su aporte orjginal a la socieilad, elevando el sentido de la vida y dirigiendó hicia
un destino mós alto todo lo que en ellas hay de precioso, como el amor huinano, el matrimo-
nio y la familia. Esta inculturación del Evangelio, pese a sut imperfecciones y limitaciones,
significa que efectivamente Cristo, mediante sus micmbros, se ha- heiho micronesio, polinesio
y melanesio, Cristo está vivo en todos aquellos que viven en Su Gracia; estó vivo en'todas las
comunidades fundadas sobre el Evangelio y disininadas por wesfio inmenso océano".255
De la misma manera se expresa constantemente el Papa en todos sus viajes misio-
neros. A los obispos del Japón, en su visiia ad limina, les dijo:
"Sabemos cómo Cristo, en los miembros de su cuerpo, desea realmente fonnar una solo cosa
con ellos. Y para que esto suceda, Cristo debe laceise joponés en esta lglesia".2$
Si históricamente la Iglesia ha cometido crrores intentando lleva¡ a otras tienas
la cultura y la civilización que se habfan hecho el vehfculo occidental del Evangeüo,
hoy ya no quiere caer en las mismas trampas. La revisión del proceso de Galileo es
expresión de esa intención, al mismo tiempo que es reconocimiento de errores. El 12
de noviembre de 1979, hablando a la Pontificia Academia de Ciencias, el Papa pedfa
que se volviera a examinar ese caso "reconociendo lealmente los desaciertos, vengan
de la parte que vinieran".xT
Ese valiente examen de conciencia y esa voluntad de reparación, conjuntamente
con el deseo de no quedarse en consideraciones morbosas sobre el pasado, se reflejan
frecuentemente en las palabras, directas e indirectas, del Papa. Por ejemplo, cuando
habla al pueblo chino el l8 de febrero de 1981, propone el ejemplo del Padre Mateo
Ricci diciendo que "deberfa sewir de inspiración a muchos; otros a veces no han
demostrado la misma comprensión, pero sean las que hayan sido las díficultades,
255. Tomado de L'Osservatore Romano,4-3-1984, citado por Paolo GIGLIONI, Incultura{one e
missione, en AA.W, Chiesa locale e inculturazione nella missiotw, E¡!. Missionaria ltaüana/Urba-
niana University hess, Bologna/Roma 1987, p. 108. Es traducción mfa.
256. L'Ossematore Romano,2-3 de septiembre de 1985, citado por Paolo GIGLIOM, o.c., p. 108.
La raducción es mfa.
257. Reportado por Hervé CARRIER, Evangelio y culturas. De l¿ón XIil a luan Pablo II, Editorial
EDICE, Madrid 1988, p. l5l.
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pertenecen al pasado y ahora es al futuro al que debemos tnirar" .258
Más recientemente, hablantlo a los amerindios del Canadá, Juan Pablo II no duda
en afirmar que la lglesia está dispuesta a reparar estas equivocaciones involuntari.as:
"Aunque ellos (los misioneros) hayan cometido fahas, impedecciones y errores, jun-
tamente con los efectos negativos que involuntariamente se han producido a través
de su labot sin embargo estdn dispuestos a repararlos",Te
Pero, el Magisterio de Juan Pablo lI se caracteriza tal vez mucho más por su in-
sistencia en la reevangelización de la cultura occidental que conservarfa una teserva
escondida de valores sobre los que se pudiera reinjertar el Evangelio, sobre todo en-
tre lajuventud que se siente culturalmente defraudada y demuestra una sensibilidad
peculiar que no siempre es bien aprovechada. Con esa insistencia, el Papa cvidente-
mente no excluye la atención prestada a las culturas autóctonas tradicionales, sino
que lo intcgra todo en una óptica englobante, de manera que nuestra actitud hacia al-
guna cultura determinada deba ser la misma hacia todas las culturas, sean éstas las
autóctonas tradicionales o ancestrales o la occidental técnico-cientffica que tiende a
universalizarse. En este sentido, su Magisterio tiene mucho impacto en nuestro conti-
nente, cuyos obispos impulsan los trabajos de reflexión sobre la que se ha venido en
llamar la "adveniente cultura", tal vez en desmedro de una legftima y necesaria aten-
ción a las culturas autóctonas que, como se ve, no han desaparecido tan pronto, y a
veces reviven y toman nuevos impulsos.
Otra particularidad del Magisterio pontificio actual, aunque no exclusiva, es su
insistencia en el diálogo cultural con el Oriente en general y con sus grandes religio-
nes en particular. El Papa pone mucha esperanza en ese diálogo, ya que las culturas
orientales ofrecen a la humanidad valores profundos que se aproximan a los valores
propios del cristianismo e incluso a veces "encajan" perfectamente con los mismos.
Parece ser esto otra alternativa aprovechable como fuerza que pudiera contrarre$tar o
por lo menos devolver cierto equilibrio a la cultura occidental que está arrollando el
universo.
Por otro lado, el Papa Juan Pablo II tomó tal conciencia de toda esa problemática
que impulsó la creación del Pontificio Consejo para la Cultura (20 de mayo de
r982)...
"un organismo especial pennanente con el fin de promover --como se precisa en la carta (aL
Cardenal Secretario de Estado)-- los grandes objetivos que el Concilio Ecuménico Vaticano II
25E. Cfr. Paolo GIGLIONI, o.c., p.91. La traducción es mfa.
259. Cft. Hervé CARRIER, Evangelio y culturas. De l¿ón XIII a Juan Pablo II, Editorial I¡DICB,
Madrid t988, p. 135.
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se propuso en lo que se refiere a las relaciones entre la lglesia y la cultura... Este llevará regu-
larmente a la Santa Sede el eco de las grandes aspiraciones cutturales del mundo de hoy, pro-
fundizando en las esDeranzas de las civilizacionés contemDoráneas y exDlorando las nuévas
vfas det diálogo cultu:ral, lo que hará que el Pontificio Conséjo para la Cuitura responda mejor
a las ta¡eas para las que fue creado y que son a grandes rasgos las siguientes:
l) Testimoniar ante la Iglesia y el mundo el profundo interés que presta la Santa Sede, por su
espccffica misión, al progreso de la cultura y del diálogo fecundo de las culturas, como tam-
bién a su benéfico cncuentro con el Evangelio;
2) Hacerse partfcipe de las preocupaciones culturales que encuentran tos Dicasterios de la San-
la Sede en su trabajo, con el fin de facilitar la coordinación de sus encargos para la cvangeliza-
ctón de las culturas y asegurar la cooperación de las instituciones cultu¡ales de la Santa Sede;
J) Dialogar con las Confercncias episcopales con el fin de que se beneficie toda Ia tglesia delas investigaciones, iniciativas, ¡ealizaciones y creaciones q-ue permiten a las Iglesias locales
una presencia activa en el propio ambiente cultural;
4) Colaborar con las Organizaciones internacionales católicas, universihrias, históiicas, filosó-
ficas, teológicas, cientfficas, alfsticas e intelectuales y promover la colaboración recfproca;
5) Seguir_de cerca, con los medios adecuados y salvando siempre las competencias especfficas
de otros Organismos de la Curia que se ocupan al rcspecto, la acción de los organismos interna-
cionales, comenzando por la UnCsco y porel Consejo de coopcración culturál del Consejo dc
Europa, que se ¡nteresan de la cuttura, tie la filosoffide las cióncias y de las ciencias del Éom-
bre, y asegurar la eficiente partic¡pación de la Santa Sede en los Congresos internacionales que
se ocupan de ciencia, de cultura y de educación;
ó) Scguir la polftica y la acción cultural de los distintos gobiernos del mundo, legftimamente
preocupados en dar una plena dimensión humana a la promoción del bien común de los hom-
bres que se encuenüan bajo su rcsponsabilidad;
7) Facilitar el diálogo lglesia-culturas a nivcl de universidad y de centros de investigación, de
organ_ismos de afistas y de especialistas, de investigadores y estudiosos y promover encuen-
tros significativos mcdiante estos mundos culturales;
8) Acoger en Roma a los representantes de la cultura interesados en conocer mejor la acción
de la Iglesia en estc campo y en bencficiar q_l-a Santa Sede de su rica experiencia, ofreciéndo-
les cn Roma un lugar de ieunión y diálogo".2@
El 2 dejunio de 1985, con ocasión del undécismo aniversario de la evangeliza-
ción de los pueblos eslavos, Juan Pablo II publicó su Carta Encíclica Slavorum Apos-
loli. No me detengo en ella ya que traté ese tema específico en el apartado anterior.
Pero, es muy significativo, en sentido de un deseo de una nueva evangelización más
inculturada en Europa, el quc el Papa haya declarado a los Santos Cirilo y Metodio
patronos de Europa, junto con San Benito,
2ó0. Citado por Paul POLiPARD, Iglesia y culturas. Orienlación para una pasbral de Ia inteligen.
c¡¿, EDICEB Valencia 1989, pp. 22t-223.
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Como se ve en los pronunciamientos de ambos Papas, las leyes que rigen la in-
culturación son la ley del diálogo y la ley de la Encarnación. La ley del diálogo impli-
ca que Evangelio y cultura se hablan, hablan un mismo lenguaje. El Evangelio reco-
noce en Ia cultura los valores que tiene y la cultura reconoce en el Evangelio la res-
puesta que trae a sus interrogantes más profundos. Pero la ley de la Encarnación va
mucho más allá. Pues, la Encarnación del Verbo, en su sentido más profundo, no se
limitó a asumir la humanidad, la historia y la cultura de un pueblo, del pueblo judfo,
sino que fue una "kénosis", un rebajamienlo, un vaciamiento, que culminó en la
Cruz. No hay Encarnación cabal sin Cruz. Asf es también con la inculturación del
Evangelio: la cultura sufrirá cambios, se purificará, se elevará; pero luego reexpresa-
rá en nuevos términos culturales toda la riqueza del misterio de Cristo y su obra salvf-
fica, por asf decir regalando a la lglesia universal esa nueva manifestación cultural
cristiana.
Esa doble ley de la inculturación implica la necesidad de conocer y promover tas
culturas, estudiar sus expresiones más significativas, respetar sus valores y riquezas
peculiares, enfrentar las dificultades creyendo en la fuerza transformadora y regenera-
dora del Evangelio, sin abdicar o atenuar el mensaje evangélico y manteniendo la uni-
dad y universalidad de la Iglesia.
El 7 de diciembre de 1990, Juan Pablo II publicó la Carta Encfclica Redemptoris
Missio sobre la permanente validez del mandato misionero. En ese documento, el
Papa recoge una síntesis detallada de todo el pensamiento actual de la Iglesia sobre la
misión, desde su origen y su meta, hasta los medios humanos, organizativos y mate-
riales para llevarla a cabo y la espiritualidad que la sustenta.
Como lo hicieran documentos magisteriales y pontificios anteriores, sobre toclo
la Evangelii Nuntiandi de Paulo VI, el Papa actual disipa las dudas que puedan darse
paÍiendo de tendencias erradas que quieren disminuir la necesidad de la misión en
nuestros dfas, como el mismo subtítulo de la encíclica lo sugiere: sobre la permanen-
te validez del mandato misionero. Plantea la problemática de la argumentación de
esas tendencias con una serie de preguntas al final del No, 4:
" ¿Es válida aún la mkión entre los no cristianos? ¿No ha süo sustituida quiais por el diólo-go interreligioso? ¿No es un objetívo suficiente la promoción humana? El respeto de la con-
ciencia y de la libertad ¿no excluye toda propuesta de conversión? ¿No puede uno salvarse en
cualquíer religión? ¿Para qué, entonces, la misión?"
Ya habfa adelantado una respuesta sintctizada en el comienzo del No. 3 al excla-
mar:
" ¡Pueblos todos, abrid las puertas a Cristo! Su Evangelio no resta nada a la libertad hwuno,
al debido respeto a las culturas, a cuanto hay de bueno en coda religión. Al acoger a Cristo,
os abrís a la Palabra deJinitiva de Dios, a aquel en quien Dios se ha dado a conocer plena-
mente y a quien el mismo Dios nos la indicado como camino para llegar a é1."
3r9
Su tratamiento in extenso de esa respuesta se recoge a lo largo de todo el docu-
mento. Coincide perfecüamente con la respuesta que vine dando en mi presente traba-
jo. El medio ordinario de la salvación es la Iglesia a la cual se entra con la conversión
y el Bautismo. La propuesta evangélica no violenta las libertades o las conciencias,
sino que sólo ella responde satisfactoriamente a las preguntas de sentido profundo
presentes en todas las conciencias, y sólo ella permite que la libertad humana se pue-
da realizar perfectamente. No hay verdadero diálogo inteneligioso donde una de las
dos partes no comparta abierta y francamente sus propias convicciones de fe; sólo en
ese auténtico compartir puede haber enriquecimiento mutuo. La promoción humana y
el desarrollo técnico-material, por más que sean parte integrante de la evangeliza-
ción, sin embalgo no llegan al anuncio de la salvación en Jesucristo.
Lo que tal vez más llama la atención en esa encfclica, comparándola con otras
intervenciones sobre la misión, es la frecuencia con la que se menciona la cullura, la
necesidad de la evangelización de las culturas y de la inculturación del Evangelio y
de la tglesia en los diversos pueblos del mundo, además de dedicar explfcitamente a
ese tema todo un subtftulo Encarnar el Evangelio en las culturas de los pueblos
(Nos. 52-54). Subyace fuertemente a lo largo de todo el documento esa conciencia
renovada de la inculturación.
En cse subtftulo de los Nos. 52 a 54, el Papa reconoce los tres momentos de la
labor evangelizadora: la presentación del mensaje en un lenguaje que esté al alcance
del evangelizado (inserción del misionero en el nuevo ambiente cultural y su capacita-
ción para comunicar realmente en un diálogo intercultural, No. 53); la asimilación
del mensaje de parte de los evangelizados (incubación del mensaje evangélico;laín-
culturación debe madurar en el seno de la comunidad, No. 54); y la rcexpresión cultu-
ralmcnüo enriquecida de la vida cristiana Qtodrán nnnifestar progresivamente la pro-
pia experiencia cristiana en nurnera y forma originales, trducir el tesoro de la fe en
la legltima variedad de sus expresiones, No. 53; la misma lglesia universal se enri-
quece con expresíones y valores en los diftrentes sectores de la vida cristiana, como
la evangelización, el culto, la teología, ls caridad, No. 52).
Para que esto se produzca, el Papa invoca dos principios de fidelidad que toma
de la Familiaris consortio No. l0: al Evangelio y a la lglesia universal (yo invocaba
también un tercer principio, fidelidad a la cultura, que aquf se sobrentiende): la com-
patibilidad con el Evangelio de las varias culturas a asumir y la comunión con la
Iglesia universal (No. 5a). Pone en guardia a los Obispos para obviar eI riesgo de pa-
sar acrfticamente de una especie de alienación de la cultura a una superyaloración
de la misma, que es un producto del hombre, en consecuencia, marcada por el peca-
do. También ella debe ser purificada, elevada y perfeccionada (No. 54).
Tenemos aquf y en toda la encfclica lo esencial de todo lo que vine afirmando
hasta ahora. Podrfa seguir comentando más ampliamente el documento pontificio,
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pero serfa repetir lo dicho.
Sin embargo, antes de concluir, quisiera subrayar algunos aspectos más de la en-
cfclica, aunque no se refieran directamente a la problemática de la inculturación. Tal
vez lo más novedoso sea la universalidad de la misión, en sentido de que, p€se a que
sigan existiendo lglesias de antigua cristiandad, están necesitadas de una nucva evan-
gelización, además de contar hoy con conglomerados culturales distintos debidos a la
inmigración. Esa universalidad de la misión diluye un poco las fronteras entre misión
ad gentes y misión interna, pero sigue vigente la misión propiamente ad genües en el
continente asiático donde son millones los que aún no han recibido el anuncio de Cris-
to y su Evangelio. El Papa desarrolla además la necesidad del intercambio de colabo-
ración y mutuo enriquecimiento entre las lglesias antiguas y las jóvenes, invitando a
éstas a "dar de su pobreza" y ser a su vez Iglesias misioneras. Finalmente, un apunte
más: el Papa, misionero por sus viajes, involucra fuertemente a los mismos laicos en
la misión, incluso ad gentes, por medio de experiencias misioneras temporales de jó-
venes, de organizaciones de promoción y desarrollo y del mismo turismo dentro de la
"aldea planetaria". La encíclica es muy optimista y anuncia un nuevo florecimiento
de la misión. Ojalá no sea una ilusión, sino que todas las Iglesias tomaran a pecho esa
gran invitación.
Podría comentar muchísimas más intervenciones de los dos últimos Papas sobre
el tema. Pero creo que, por ahora, lo que he trafdo basta y sobra para comprender la
importancia y el contenido esencial del tema, reservándome mayores desarrollos para
Ia reflexión teológica ya esbozada aniba. Y veamos ahora cómo esta recomendación
conciliar y pontificia se ha querido traducir para ta realidad nuestra de América Lati
na.
5. Conferencias generales de Medellín y lbebla
* Conferencia de Medellín
La II Conferencia General del Episcopado de América Latina, celebrada en Me-
dellfn (Colombia) en 1968, no dedica ningún capftulo especffico de sus conclusiones
al tema de la cultura o de la inculturación. Sin embargo, aquf o allá, en todo el docu-
mento se menciona esa realidad, sobre todo al hablar de la religiosidad popular y de
la adaptación de la liturgia a cada ambiente. Por ot¡o lado, se nota en el documento
final una mayor preocupación por la nueva cultura "universal" que está abriéndose
espacio en la región, en desmedro de una inquietud acerca de las numerosas culturas
"campesinas" o indígenas que, parece, se cree están llamadas a desaparecer. Sin em-
bargo, 25 años después de Medellfn, muchas culturas autóctonas siguen tanto o más
vigentes que entonces, Esto nos demuestra la fuerza de "resistencia" que tienen las
culturas frente a cualquier intento de avasallamiento. Nos demuestra también hasta
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qué punto el optimismo de la apertura conciliar de los años 60 hacia el mundo moder-
no ha podido hacer que se deje un poco en el olvido o por lo menos en un lugar muy
secundario la preocupación por una realidad tan importante como lo es la existencia
de las culturas originarias del continente.26l
261. Alberto METHOL FERRE, analizanclo el concepto de cultura en los documentos del magiste-
rio (ver una nota anterior sobre Methol Ferre y su tratamiento dela Gaudium et Spes), opina que
Medellfn no adoptó la cuhura como tema central o hilo conductor, sino que sólo üene preciosas indi-
caciones, pero desparramadas en todo el texto. Además Medellín trata la cultura como algo secto-
rial, y también bastantc elitista, y no total o englobante. Cf¡. Puebla: la evangelización de la cuhu-
ra, en Apostolado de la c¡¿lrara, Revista l-os laicos, hoy 28, Ciudad del Vaticano 1981, pp.72-74.
Hablando de la religiosidad popular, el mismo autor considera lres perfodos históricos que explican
su formación, junto con su fuerua y su debilidad: Ios siglos XVI al XVlil son los de la primera evan-
gelización que, pese a sus sombras, logró consolidar un sustrato católico sólido quc hoy sc expresa
en esa religiosidadl desde el siglo XIX hasta 1950, se llevaron a cabo en primer lugar las indepen-
dencias nacionales liderizadas por élites ilustradas y modernas que se divorciaron del pueblo y, ade-
más, dieron origen a conflictos entre los Estados y la lglesia; a partir de 1950 y con Vaticano II, sur-
gió una nueva "paz" y una nueva conciencia de Iglesia quc permite restabloc€r relaciones provecho-
sas entrc las élites religiosas y el pueblo que vive su religiosidad. El autor precisa las caracterfsticas
de esa religiosidad popular tomándolas de Juan Pablo II quc describe el "sustrato católico" del pue-
blo: la concicncia viva de la dignidacl de todo hombre en cuanto que es hijo de Dios, de una fraterni-
dad fundamental, del encuentro del hombre con la naturaleza, la comprensión dcl rrabajo humano,
las razones que t¡ene el pueblo sencillo para la alegría y el humor aún en medio de una vida muy
dura. Todo esto es la sabidurfa y cl humanismo cristiano, que da al pueblo un principio de discerni-
miento, un instinto evangélico, para distinguir cuando se sirve al Evangelio de cuando se lo vacfa o
se lo asfixia. Cfr. El resurgi¡niento católico latinoamericano, en Religión y Cultura, Documentos
CELAM 47, BogotA 198 I, pp. 63-68.
M.A. MORENO, reflexionando sobre la religiosidad popular latinoamericana, hace la distinción en-
tre una religión cósmica natural y una religión histórica como el cristianismo. Explica por qué y
cómo podrfa habcr una regresión de la religión popular a una religión natural, y cómo la religiosi-
dad popular se contrapone a la actitud racionalista moderna, Cft. Algunos principios para la com-
prensiónde la religiosidadpopular,enSlromata 35, San Miguel 1979,pp.331-340,
Juan Carlos SCANNONE dcscribe cuatro enfoques pastorales ante la religiosidad popular: l) el en-
foque tradicionalista o de cristiandad considera a la religiosidad popular como un medio para con-
servar la fe cristiana, aunque inculta y apta para ser utilizada o manipulada; 2) el enfoque progresis-
ta o de la élite religiosa tiene una actitud crftica que pretende purificar la religiosidad popular y lle-
var al pueblo a la autoconciencia y al compromiso, asumiendo los valores de la modernidadl ese en-
foque tiene dos vertientes: la vertiente secularizante, con acentuación en las élites, llevando a un
compromiso ético y polftico en unión con los no cristianos; y la vertiente que simplemente insiste
en la madurez de la fe, en una fe concientizada y comprometida; 3) el enfoque liberador, que se de-
bate a partir de una oposición entre opresores y oprimidos, considerando que lo popular son los opri-
midos y valiéndose del análisis marxista, la lucha de clases, la división social injusta del trabajo; en
ese enfoque, la religiosidad popular es más o menos liberadora: para Hugo Assmann y onos, se lle-
ga a la kénosis de la fe; para otros, más positivos, la resistencia del pueblo es su autoafi¡mación con-
trapuesta a la alienación; y 4) el enfoque histórico-cultu¡al, según el cual tanto la cultura cuanto la
decisión ético-cultural opta por el mismo bien comrin; el ethos cultural intbrma un estilo de vida
comrin que implica un modo humano o ético determinado de relacionarse con Dios, con los demás
hombres y con la naturaleza. Según el autor, tanto Juan Pablo II como Puebla adoptr este cuarto en-
foque. Cfr. Enfoques teológico-pastorales latinoamericanos de la religiosidad popular, e¡ Stromo-
ro 40, San Miguel 1984, pp.27O-271.
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Pero, veamos los pasajes más significativos que nos trae el documento final de la
Conferencia de Medellín. En el capítulo 4, hablando de la educación, los obispos ex-
presan el respeto que hay que tener por las culturas y el reconocimiento de la cultura
indfgena, diciendo:
(Viene de la página anterior)
Julio TERAN DUTARI hace una excelente sfntesis del mestizaje cultural que, entre otras cosas, dio
origen a la religiosidad popular. Destaca también el aporte y la asimilación de las nuevas migracio-
nes en esa religiosidad, ásf como los efectos del impacto de la modemidad. Contrapone dos tenden-
cias extremas ante la cultura popular mestiza: un indigenismo involucionista y separatista y un euro-
pefsmo elitista y alienante. Traza como tareas p¿¡ra la pastoral el salvar las rafces fundamentales de
ésa cultura, el mantener una apertura dinámica ante las otras grandes culturas, y el digerir la moder-
nidad y promoverla desde dentro para lograr una auténüca conquista de la libertad. Cft. Redención
y culúrá. Desaflo uníversitario ei Anéríca Latína, e¡ Teologfa'de h cultura, Seminario dc Bogotá
(14-17 de febrero de 1989), Documentos CELAM I 14, Bogotá 1989, sobre todo pp.98-103.
Félix PASTOR coincide esencialmente con Methol Fené indicando que en América Latina, en la
época de la emancipación, los conflictos entre religión y polltica nacieron frecuentemenúe del con-
traste entre la ideológfa liberal cugada de racionalismo iluminfstico y la visión teónoma de la reli-
gión inspirada en un tradicionalismb fidefsta y oscurantista. Al considerar los valores y contravalo-
íes de ld religiosidad popular, subraya la fe firme en la divina providencia y en la acéión salvlfica
de Cristo, aclémás de un gran sentido de unidad y comunión eclesial vivida en la üturgia y los sacra-
mentos; y, negativamente, cierto fatalismo de la vida, junto con una visión mágica y supersticio,sa
del destino. Cir. Inculturazionc e liberazione in America lalína, en Inculturazione. Concetti, proble'
mi, orientament¡, Centrum Ignatianum Spiritualitatis, Roma 19903, sobre todo pp. 126 y 138.
Por su parte, hablando de esa problemática, Pedro TRIGO elabo¡a un desarrollo bastante original.
Concibé a la institución eclesiástica y a la religión oficial como parte integrante de la adveniente cul-
tura moderna donde la institución eólesiástica intenta reconquistar su lugar, un lugar merecido por
haber promovido la cultura moderna, De esta manera, considera que la religiosidad popular (que se
mantiéne como terminologla en vez de adoptar la exprcsión de Paulo Vl "religión del pueblo")cstá
realmente fuera: los del pueblo que viven esa religiosidad no tienen acceso a ningún puesto d9 dirgc-
ción, por ejemplo, Pero de alguna manera son loC destinatarios rle la obra evangelizadora de la Igle-
sia oficial, prebisamentc hasia que se intcgren en esa cultura religiosa oficial. Aclara quc ninguna
cultura puede apropiarse del Evangelio en éxclusiva, y que todas las culturas pueden recibir el Evan-
gelio. Piro cadá cúltura, de cara aiEvangelio, es relaiivamente positiva y negativa. lncluso la cultu-
ra judfa de tiempos de Jesrls. Jesús asumió su cultura, pe¡o no todo indiscriminadamente: se presen-
tó como el Meslas esperado, pero rechazó ser el Mesfas como lo esperaban. Por eso ningr-na cultura
puede absolutizarse óomo "lá" cultura cristiana, ni la cultura moderna, ni la religiosidad o cultura
popular. De hecho, es una cultura subyugada al servicio de la cultura modema oficial y por tanto no
hay peligro de que se absolutice, salvo quizás en su expres¡ón exagerada de algunos Br_uPosélnicos.
Y Ll-autór concluye que habrá evangelizáción verdadera sólo cu¡ndo se procure sacar al pueblo pos-
trado (religiosidad pópular) de su situación marginal y servil. Eso acaecerá cuando el mismo pue-
blo, apoyaáo por loi "-modernos" crfticos, asuma su propia evangelización crfticamente, o sea relati-
vizando-su cultura, no absolutizándola como "la" cultura cristiana, y por otro lado no integrándo8e
necesariamente en la cultura moderna en todos sus pormenores. Cfu. Desafíos y dificultades que
plantea la realidad cultural Iatinoamericana al proceso evangeli4ador, policopiado manuscrilo,
Cochabamba 1990.
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" 3. (...) La larea de educación de estos hermanos nuesnos (los muginados de la cultu¡a) ¡o
consiste propiameúe en incorporarlos a las esftucturas cuhurales que existen en torno de
ellos, y que pueden ser también opresoras, sino en algo mucho tuís profundo. Consiste en ca-
pacitarlos para que ellos mismos, como autores de su propio progreso, desarrollen de una
manera creativa y original un mundo cultural, acorde con su propia riqueza y que sea fruto
de sus propios esfuerzos. Especialmente en el caso de los ittdlgenas sc han de respetar los va-
lores propios de su cuilura, sin excluir el didlogo creador con otras culturas".
Dedican el capítulo 6 a la pastoral popular y, hablando de la religiosidad popu-
lar, reconocen su valor, pero apuntan sus ambigüedades y, de alguna manera, presa-
gian su desmoronamiento:
"2. (...) Se advierte en la expresión de la religiosüad popular una enorme reserva de virtudes
auténlicamcnte cristianas, especialmente en orden a la carídad, aun cuando muestre defrcien-
cias su conducta moral. Su participación en la vida cultural ofcial es casi nula y su adhesión
a la organiztción de la lglesia es muy escasa".
" Esta religiosidad, mós bien de tipo cóunico, en la que Dios es respuesta o todas las incógni-
tas y necesidades del hombre, puede entrar en crisis, y de hecho ya ha comenzldo a entan
con el conocimiento cientlftco del mundo que nos rodea".
"4, Al enjuiciar la religiosidad popular no podemos partír de una interpretnión cultural occi-
dentalizada, propia de las clases media y alta urbanas, sino del significado que esa religiosi-
dad tiene en el contexto de la sub-cultura de los grupos rurales y urbanos marginados".
" Sus expresiones pueden estar deformadas y mezcladas en cierta medüa con un patrimonio
religioso ancestral, donde la tadición ejerce un poder casi tirónico; tienen el peligro de ser
fócilmente intluidas por prácticas mógicas y supersticiones que revelan un carácter mós bien
utilitario y un cierto temor a lo divino, que necesítan de la intercesión de seres nós próximos
al hombre y de expresiones más pkísticas y concretas, Estas manifestaciones religiosas pue-
den sen sin embargo, balbuceos de una auténtica religiosidad, exprcsada con los elementos
culturales de que se dispone".
"(,..) l,afe llega al hombre envueila siempre en un lenguaje culnral y por eso en la religiosi-
dad natural pueden enconrarse gérmencs de un llamado de Dios".
"(...) Eslo reclama de la lglesia (...) una adaptación de su mensaje y por lo tanto diversos mo-
dos de expresión en la presentación del mismo".
" 5. (,..) lA Íe, y por consiguiente la lglesia, se siembran y crecen en la religiosidad cultural-
mente diversificada de los pueblos. Estafe, aunque imperfecta, puedc lwllarse aun en los nive-
les culturales más bajos".
"Corresponde precisamente a la tarea evangelizadora de la lglesia descubrir en esa religiosi-
dad. la 'secreta presencia de Dios', el 'destello de verdad que ilumina a lodos', la luz del Ver-
bo, presente ya antes de Ia encamacíón, y hacer fructificar esa simiente".
"Sin romper la caña quebrada y sin extinguir la mecha humeante, la lglesia acepta con tozo y
respeto, purifica e incorpora al orden de la fe los diversos 'elementos religiosos y humanos'
que se encuentran ocultos en esa relígiosidad como 'semillas del Verbo', y que constituyen o
pueden constituir una' preparación evangélica"',
Al enfocar la catequesis, en su capítulo 8, las conclusiones de Medellfn vuelven
a tocar el problema de la religiosidad popular y de las culturas:
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"2. (,.,) IA religiosidad popular puede ser ocasión o punto de partida para un anuncio de la
fe. Sin embargo se impone una revisión y un estudio cientlfico de la mis¡na, para puriticarla
de elementos que Ia hagan inauténtica, no destruyendo; sino por el contrario valoriundo sus
elementos posilivas. (...)"
"8. (,.,) Las situaciones en que se desenvuelve Ia catequesis son muy diversas: desde las de ti-
po palriarcal, en que las fonnas tradicionales son todavla aceptadas, hasta las más avanza-
das lormas de la civilízación urbana contemporánea. Convicne, por ende, destacar la riquezn
que debe existir en la diversidad de puntos de vista y de fornus que se dan en la catequesis.
Tanto más cuanto que ésta debe adaptarse a Ia diversidad de lenguas y de mcntalidades y a la
variedad de situaciones y cuhuras humanas, (...)"
" 12. (...) Este fenómeno (de los medios de comunicación social) constituye un hecho irreversi-
ble que en América l¿tina avanzp rápidamente y coüuce en breve plazo a una cultura univer-
sal: 'la cullura de la imagen'. (.,,)"
" I 5. (...) EI lenguaje que hablo la lglesia reviste una imponancia particular. Se trara tanto de
las fonrus de la enseñanza simple --calecismo, homilla- en los comunidades locales, como de
lasformas más universales de la palabra del Magisterio. Se impone un trabajo permanente
para que se haga perceptible cómo el MensaJe de Salvación, contenido en la Eucaristfa, la li-
turgia, el Magísterio y el testimonio, es hoy palabra de vida. No basta, pu¿s, repetir o explicar
el Mensaje. Sino que hay que expresar inccsantemente de nuevas maneras eI'Evangelío' en
relación con Las formas de existencia del hombre, tenieüo en cucnta los ambientes hunwnos,
étnicos y culturales y gwrdanilo slempre lafidelldd a la Palobru rcy¿lada."
" Conclusiones: 17. (...) k) Adaptar el lenguaje eclesial al hombre de hoy, salvando la integri-
dad del Mensaje".
Finalmente, en el capítulo 9 sobre la liturgia, Medellfn toca dc paso la cuestión
cultural y la religiosidad popular:
"7. Para que la liturgia pueda realizar en plenitud estos aporles, necesita: (...) b) Adaptarse y
encarnorse en el genio de las diversas cufrrr¿s (.,.)"
" 15. Siendo tan aúaigadas en nuesto pueblo ciertas devociones populares, se recomicnda
buscar formas mós a propósito que les den contenido litúrgico, de modo que s¿an vehlculos
de fe y de compromiso con Dios y con los hombres",
Habrfa podido traer a colación otros pasajes de las conclusiones de Medellfn, pe-
ro considero que éstas son las más pertinentes a mi presente estudio, o por lo menos
son suficientes. Notamos en Medellfn algunas constancias que intentaré recoger en
los siguientes puntos:
* Una línea más "liberacionista" que "culturalista". Medellfn está más preocupado
con los problemas cconómicos y sociales. En el clima de la época " estaba en pri-
mer plano Ia problemdtica socio-económíca, con un énfasis notable en lo polltico y
concretamente en el poder del estado, cuya conquista aparecla para ciertos secto-
res incluso como un medio indispensable de asegurar al evangelio una vigencia en
nuestra sociedud. Había una urgencia de la acción inmediata (para algunos hasta
violenta); los grupor de 'cristianos comprometidos' se presentaban como lugar pri-
vilegiado del ser cristianor.262
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* Como corolario, una preocupación por las transformaciones est¡ucturales antes que
culturales. La cultura se considera todavía como algo más bien sectorial (aunque
no exclusivamente), y no como algo que lo invade todo y que puede condicionar
incluso lo estructural. En el mismo sentido, se habla más de "pueblo" en gcneral en
cuanto capa inferior de la sociedad global organizada, y no tanto de "pueblo" en
sentido de grupos culturales o étnicos distintos.
* Una conciencia muy grande de Ia fuerza y, hasta cierto punto, del valor de la cultu-
ra moderna técnico-científica, que por otro lado se considera inevitable, en desme-
dro de una justa valoración de las culturas autóctonas. Hay que recordar que Mede-
llín intentó aplicar el Concilio a nuestro continente y que el Concilio había signifi-
cado un gran esfuerzo de acercamiento y apefura al mundo moderno. Pero tanto
Medellín como el Concilio se resienten de un gran optimismo ante ese mundo mo-
derno. Incluso la secularización moderna se ve como positiva en ambas asambleas
magisteriales, pese a que en América Latina nuestros pueblos estén muy lejos de la
secularización, salvo en las grandes urbes; pero aún allf la secularización no se pre-
senta con la misma racionalidad noratlántica.
* El cuidado de repetir la doctrina conciliar en lo que se refisre a cultura, sin omitir
ningún aspecto. Pero Medellfn no profundiza mucho esa doctrina. Nuestros Obis-
pos hablarán más claramente de la cultura popular y religiosidad popular en el Síno-
do previo ala Evangelii Nuntiandi, cuando los Obispos africanos planteen abierta-
mente la problemática dela indigeniwción (todavía no utilizaban la palabra incultu-
ración). Y esa profundización "a la africana" se cmprenderá solamente en Puebla y
florecerá realmente solamcntc en Santr¡ Domingo.
* Conferencia de Puebla
La III Conferencia Generat del Episcopado Latinoamericano, celebrada en Pue-
bla (México) en 1979, ya en la primera partc de su documento final, dedica cl capítu-
lo 2 a la Visión socio-cultural de Ia realidad de América latina, donde menciona al-
gunas caracterísücas del hombre latinoamericano. Más adelante en el mismo capftu-
lo, dice:
"América Latina estó conformada por diversas razts y grupos culturales (...). (S)e dan elemen-
tos que constituyen como un patrimonio cultural común de tradiciones históricas y de fe cris-
(Viene de la página anterior)
262. AA.VV., En torno a la tarea de evangelizar nuestra crrlfara (discusión dc las ponencias con-
densada por Julio TERAN DUTARI, en Religión y Cultura, Documentos CELAM 47, Bogotí
1981, pp.328.
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tiana" l5ll.
"Lamentablemente, el desarrollo de ciertas culturas es muy precario, En la práctica, se desco-
noce, se morgina e incluso se destruye valores que perieniien a la antiRua'v rica tradición de
nuestro pueblo. Por otro lado, ha comenztdo una revalorización de taí cuitwas autóctonas',
t521.
Un poco más allá, en el No. 62, describe la manipulación y contradicción de ,'las
valores fundamentales de nuestra cultura latinoamericana y del Evangelio" de parte
de los medios de comunicación social. En el capftulo 3 de esa primera parte (No.
109), subraya el valor de la religiosidad popular. Entrando a la segunda parte sobre la
evangelizaüión, habla del "pueblo latinoamericano, profundamente religioso aun an-
tes de ser evangelizado" (No. 17l). En el mismo capftulo sobre el contenido de la
evangelización, dice en el No. 234:
"(....) Después de Medellln nue*ros_pueblos viven mom¿ntos importantes de encuentro consigo
mismos, redescubriendo el valor dé su hisroria, de las culturai indtgenas y de la religiosidád
populq¡ En medio de ese proceso se descubre_ la presencia de este ótro pieblo que aóompaña
en su hisloria a nueslros 
-pueblos. naturales. Y se comienza a apreciar iu aporie como fáctorqniticqdol le luestra cuhura, a la que tan ricamentc ha fecundado con saiia evangélíca. La
fecundac.ión fu,e reclproca, lograntlo la lglesia encarnarse en nueEffos valores or-iginales y
desarrollar asl nuevas expresiones de la riqueza del Esplritu".
Tenemos allf una valoración muy positiva de la inculturación lograda en la reli-
giosidad popular y unas claras intuiciones del significado real de lo que implica ese
proceso. Tres números más allá, Puebla dice:
"la lglesia es un Pueblo universal, destinado a ser'luzde las naciones' (ls 49,6: It 2, 32),
No se constíruye por ra?4, ni por idioma, ni por panicularidad humana alguna. Nace de Diós
por la fe en Jesucristo. Por eso no entra en pugnn con ningún otro pueblo y puede encarnarse
en lodos, para.introducb en sus hístorias el Rei¡to de Dioi. Asl 'fomenta y-aiume, y aI asumin
puritica, for-talece y eleua todas las capacidades, riquezls y costumbrei de los púeblos en lo
que tienen de bueno' (LG I 3b)" Í2371.
En el No. 303, concluyendo "La verdad sobre la lglesia" en el capftulo del "conte-
nido de la evangelización", dice:
"(...) La lglesia es consciente de que 'lo que impona es evangeliTar no de una manera decora-
tivo, como un barniz superficial' (EN 20). Esa lglesia, que con nueva lucídezy decisión quiere
evangelizar en lo hondo, en la raíl, en la cultira del pueblo, se vuelve a liarla para que el
Evangelio se hagt más carne, mós corazón de América l¿tina",
Entrando a la consideración de "La verdad sobre el hombre", Puebla dice en el
No.307:
"América Latina constituye el espacio histórico donde se da el encuentro de tres universos cul-
lurales: eI indlgena, el blanco y el africano, enriquecidos después por diversas corrientes mi-
gratorias, Se da, al nismo tiempo, una convergencia deformas distintas de ver el mundo, el
hombre y Dios y de reaccionar ftente a ellos, Si ln lragúado una especie de mestizaje latino-
americano. Aunque en su esplritu permanece una base de vivencias religiosas marcadas por
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el evangelio, emergen también y se entremezclan cosmovisiones ajenas a_la fe cristiana. Con
el üemfo, rcortas dideologlas infioducen en nuestro continente nuevos enfoques sobre el hom'
bre qub parcializan o defórman aspectos de su visión integral o se cierran a ella" .
Se encierra en ese texto una crftica a la cultura moderna técnico-científica que
contrasta con la apreciación que hiciera Medellfn de la misma. Luego Puebla pasa a
describir y descartar la validez de las visiones determinista, psicologista, economicis-
ta, estatista y cientista, proponiendo una visión cristiana de la realidad y del hombre.
- Hasta aquí he ido espigando parcelas de la reflexión de nuestros obispos sobre
Evangelio y cultura, una dimensión que estaba presente desde los primeros números
de su documento. Pero cuando pasan a explicar qué es evangelizar (capítulo 2 de la
segunda parte), llama la atención el hecho de que dediquen una larga sección a la
"evangelización de la cultura", seguida de otra sobre "evangelización y religiosidad
popular" que cstá muy relacionada con la primera. La sccción sobre evangelización y
cultura va del No, 385 al 443, y la de evangelización y feligiosidad popular, del 4M
al 469. En las seccioncs posteriores del documenlo, no vuelven a tocar sino levemen-
te el tema de las culturas. En cambio, aparecen nuevas consideraciones de la religiosi-
dad popular, sobre todo al hablar de "Liturgia, oración particular y piedad popular"
cn el capítulo 3 de la tercera parte (Nos. 910 a 9t5 y 935 a 937). Por razones obvias
no puedo transcribir tanto material, pero sf lo quiero evaluar brevemente con el apo-
yo de algunos autores.
Puebla reconoce cla¡amente los tres niveles de la cultura que describí en su mo'
mento, y además insiste en la importancia del nivel más profundo donde se enraíza la
fe y la religión. Este aspecto contrasta con la tendencia de los etnólogos que propo-
nían un esquema de la cultura donde no cabfa la religión sino como atgo exótico y lla-
mado a desaparecer en cuanto los pueblos accedieran a la cultura moderna.
Gerardo REMOLINA hace un análisis de Puebla. Subraya que' en contraposi-
ción a otras instancias incluso internacionales, además de confirmar la relación del
honrbre con la naturaleza (primer nivel) y con los demás hombres (segundo nivel)'
Puebla insiste en su relación con Dios (tercer nivel) como la primera y la más impor-
tante por ser creadora de sentido profundo, En una segunda parte, aborda de otra ma-
nera los mismos tres niveles:
l) Conciencia colectiva de los valores y desvalores (tercer nivel);
2) Formas de expresión cultural por las costumbres y la lengua (primer nivel);
3) Formas de configuración mediante instituciones y estructuras de convivencia so-
cial (segundo nivel).
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Según el autor, es aquf, en el tercer nivel, donde contrastan ciertas actitudes post-
Medellfn de un esfuerzo por cambiar las estructu¡as con la necesidad de la conver-
sión personal que puede fundamentar ese cambio de estructuras.
Luego REMOLINA pasa a sugerir orientaciones pastorales consecuentes de la
enseñanza de Puebla en lo que se refiere a la cultura:
l) Orientaciones generales: conocer y amar las culturas; atender a la dinámica de la
cultura detectando hacia dónde se encauza para poner allf la simiente del Evange-
lio; encarnarse en la cultura, sin una identificación perjudicial, sino con la fe como
fermento, encontrando un nuevo lenguaje, adaptándose, para permitir el trasvasa-
miento del mensaje y su reexpresión en términos culturales propios; esa encarna-
ción debe ser crítica, denunciando y corrigiendo, purificando las culturas y exorci-
zándolas de todo lo que deshumaniza, que esto no es ningún atropello;
2) Orientaciones particulares: discernir los hechos desde la historia y la fenomenolo-
gfa de la cultura (allf lo más sobresaliente es que la fe se ha hecho constitutiva del
ser y de la identidad cultural, sobre todo en los sectores más pobres); y afrontar
los desaffos de la nueva cultura: se busca la Patria Grande y la unión entfe todos,
pero también se arriesga la absorción, la nivelación y la uniformidad; la urbaniza-
ción acelerada se presta a la inhumanidad y al pecado; están en auge el secularis-
mo, el atefsmo, el consumismo y el hedonismo; se nota una gran incoherencia en-
tre fe y estructuras injustas; finalmente, varios otros problemas especialmente en
el campo de la catequesis y la educación.2ó3
Hermógenes CASTAÑO, al explicar los tres niveles de la cultura según Puebla,
insiste en que sus formas de configuración social (segundo nivel) implican institucio-
nes o normas establecidas que determinan lo que es legftimo o no, y estructuras o rea-
263, Cfr. Evangelización y cultura, en Anólisis de Puebla, ColecciÓn de Profesores 10, Pontificia
Universidad Javeriana, Facultad de Teologfa, Bogotá 1980, pp.125-143.
Ot¡o excelente comentario de Puebla del mismo autor, con cltic¡s consructivas en su final, e¡ I¿
cultura en el Documento de Puebla, en Religión y Cultura, Documentos CELAM 47, Bogotá l9El,
pp. I I -35.
Tony MIFSUD tiene tambié[ un buen comentario de Puebla sobro cultura, abarcando la cnseñanza
de la Evangelii Nuntiandi en Cultura y valores. Una aproximación ética a la evangelización de la
cultura, cn Teobgla de la cultura, Seminario de Bogotá (14-17 de febrero de 1989), Documentos
CELAM I 14, Bogotá 1989, sobro todo pp. 143-151.
Pedro MORANDE explica también cómo el concepto de cultura adoptado por Puebla toma a la reli-
gión como su factor nucleador. Cfr. Consideraciones acerca del concepto de cultura cn Puebla des-
de la perspectiva de la sociologla de la cultura de Alfred Wcber, en Religión y Cultura, Documen-
tos CELAM 47, Bogotá 1981, sobre todo pp. 19+196.
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lizaciones prácticas que orientan la vida económica, social y política; son institucio-
nes intcrdependientes que gozan de interacción y solidaridad entre sí; lo esencial de
la cultura es la relación con Dios. Luego de aportar la enseñanza de Juan Pablo II so-
bre esa temática, trae varios ejemplos de reduccionismo obrado por ciertos autores de
la Teologfa de la Liberación (textos fuera de su contexto, por ejemplo, así como rein-
terpretaciones del mensaje evangélico y silenciamientos dc algunos elementos esen-
cialcs). Contrapone a esto las enseñanzas dela Evangelii Nuntiandi,la Catechesi Tra-
dendae y Puebla. Al querer indicar algunas pautas pastorales, hace tres recomendacio-
nes:
l) Familiarizarse con la cultura, asimilarla, encarnarse en ella;
2) Discemir lo bueno (los semina Verbi) y lo malo, para purificarla, enriquecer y per-
feccionar sus valores y criticar y denunciar sus antivalores;
3) Discernir un valor en sí de su orientación mala: por ejemplo la tecnología es buena
en sí pero puede ser mal orientada; el servicio es un valor pero si es utililarismo es
mal orientado; la generosidad es buena pero no su rentabilidad; la religiosidad es
buena pero no su instrumentalización polftica.2s
Anlbal FORNARI, al analizar el concepto de cultura en Puebla, nos previene de
dos intcgrismos posibles en nuestra interpretación: el primero sería el de una recupe-
ración de cristiandad y el segundo el de un nuevo clericalismo.2ós
Alberto METHOL FERRE, comparando Puebla con Medellín, explica que la
Evangelii Nuntiandi ha dado un giro yendo a la rafz de la cultura y las culturas. En el
Sínodo que la preparó, los obispos africanos plantearon su problcma del enfrenta-
miento con culturas no cristianas donde están presentes los semina Verbi. Los obis-
pos latinoamericanos hicieron presente su problemática de la religiosidad popular.
Así la Evangelii Nuntiandi corrige las inflexiones de la Gaudium et Spes que daban
pie a cicrtas teologfas de la secularización donde, más que distinción y autonornía del
mundo (de las cicncias) con la lglesia y el Evangelio, aparecfa una separación infran-
queable, reduciendo lo religioso a la vida privada, sin influencia en Io público. Pue-
bla aplica esa idea de la Evangelii Nuntiqndi a América Latina. Va a la rafz. Así resca-
ta el fmpetu de Medellín por la transfonnación de las estructuras. Además Puebla
abre explícitamente el concepto de cultura a la relación con Dios (Puebla 389-391),
264.Cf¡. La evangeliución de la cultura. Ed. Trfpode, Caracas 1988, pp. 28-52 y 73ss.
265. Cfr. Cubura, religión y crítica de las idolatrías. ExplanaciónfilosóJíco, desde Paul Ricoeur,
de Io intención totalizadora del Docu¡nento de Puebla, en Religión y Cultura, Documentos CE-
LAM 47, Bogotá 198 I, sobre todo pp. 287 -289.
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además de las relaciones con el mundo y con los demás hombres. Fundamenta esa re-
lación en la zona más honda del ser humano (las preguntas rúltimas y definitivas so-
bre el origen y destino humano, que dan orientación religiosa o arca;l hombre según
cómo sea la respuesta). Puebla va más allá: llega a la crftica de las idolatrfas de Ia óul-
tura, profundizando la Ilustración y su crftica a las ideotogías.2óó
Juan Carlos SCANNONE opina que, además de una clarificación doctrinal, pue-
bla se presta para que se le den tres interpretaciones partiendo de una idea matriz dis-
tinta: comunión y participación, opción preferencial por los pobres y evangelización
de la cultura. Luego explica las relaciones entre Medellfn y puebla.zcz
Ya en 1975, este autor, partiendo de Medellfn, rechazabala nostalgia de un régi-
men de cristiandad que identificara la fe con las formas históricas o culturales. y ie-
chazaba igualmente cierta forma de cristianismo que tragarfa la racionalidad moderna(sin fe) añadiéndole la fe como una yuxtaposición que no cambiaría nada. Trafa un
nuevo planteamiento de simbiosis entre fe y cultura marcada por una interpelación de
la Palabra y la transformación de la cultura por la cruz, dandó origen a nuevas expre-
siones culturales.2ó8
Aunque Puebla mencione y trate ocasionalmente la problemáücade las culturas
indígenas ancestrales, sin embargo su preocupación es mayor con lo que se refiere a
la ev-angelización de la cultura urbana o la adveniente cultura moderná y posmoder-
na,269
!6, fnt!ryhla: la evangelisción de la cultura, en Apostolado de la cultura, Revista Los laicos,ftoy 28, Ciudad del Vaticano 1981, pp. 74-82.
Un análisis dc las diferencias enüe Medetlfn y Puebla se encuenta también en AA.W., En tomo al:!*!!" evang.el.izar nueltra cultura (disóusión de las poncncias condensada por Julio TERAN
P.U^SIL_': Religión y-Culurra, Documentos CELAM 42, Bogotá t981, pp. 32Bi 333,y en pedroMORANDE C' Consideraciofe!- ac!19a. del concepto de culura en Puebiá desde'ta perípectiva de
lq yyiglogía-le la-cultura de Alfred weber, en Religión y culnra, Documentos cnhu'+2, Bogo-
tá l98l,pp.184-185.
lfi.-Clr, D-iye^ry_as interpretaciones latinoamericanas del Documento de Puebla, en Stromata 35,San Miguel 1979,pp. 195-2t2, sobre todo pp. 203ss y 207ss).
268, Hacia una pastoral de la cuhura, en Stromato 31, San Miguel 1975, pp. 237-259.
269. Mi estudio se limita aquf a algunos comenlarios sobre la cultura urbana moderna enfrentada a
li*I,lrllt:t. Pa¡a una profundización de la modernidad y la posmodernidad, Cfr. fean-frangoli!I9!4IP'_? postmodentidad (explicada a los niños), CiOtal Barcelona 199b3; o también JésrtsANDRIq YELA, Estudio sobre la posmodernidad,mimeogafiado, Bogorá, sin fóha; eid., Racio-
nalidad de la posnodernfulad, miméografiado, Bogotó, sin ficha.
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Muchos estudiosos describen la cultura y religiosidad rural. Por ejemplo, Mons.
Giovanni D'ASCENZI hace una descripción que incluso podríamos pensar que ha
sido tomada de los propios aymaras (a los que probablemente ni conoce).270
Pero en América Latina, el que analizó con mayor profundidad la situación rural
en contraposición a la cultura urbana y adveniente, con mifas a su evangelización, ha
sido Mons. Antonio del Carmelo CIIEUICffi. En lo que se refiere a la cultura urba-
na, explica que en la ciudad moderna predomina la técnica sobre la ética, y la función
sobre ia significación. La cosmovisión es antropocéntrica: la ciudad es obra cientffica
del hombre, desvinculada de la naturaleza, obra de Dios. De ahí el secularismo.
Al analizar la adveniente cultura del documento de Puebla, le atribuye las si-
guientes caracterfsticas: una mentalidad físico-matemática dominada por la idea de
eficiencia (P 415); impregnada de racionalismo (P 418); controlada por las grandes
potencias detentoras de la ciencia y la técnica (P 418); que tiende a agudizar la de-
pendencia y la pobreza de América Latina (P 417); proceso comenzado en el siglo
XVm e 415); imponiendo un estilo común de vida mediante su jerarqufa de valores
y preferencias (P 4n);es una realidad que viene de fuera pefo que se impone para el
iuluro. A ella Puebla contrapone la manera de ser latinoamericana (P 414): América
Latina no se expresa en categorías y mentalidad caracterfsticas de las ciencias, sino
en una plasmación artfstica, en una piedad hecha vida y en los espacios de conviven-
cia soliáaria. De ahf hace falta no absorber fácil y acríticamente el nuevo estilo de vi-
da, ni replegarse en aislamisnto, sino desanollar la propia cultura para asimilar los
avances de faciencia y la técnica (P 424,428).
Partiendo de Puebla 420 que indica que la verdad revelada debe ser mejor perci-
bida, mejor entendida y mejor expresada, Don Antonio deduce las conocidas tres eta-
pas o momentos de la inculturación:
l) Anuncio, transmisión, comunicación adaptada a categorías mentales, lenguaje y
valores urbanos (mcjor percibida);
2) Asimilación gradual segrln la fndole cultural, lo que implica consecuencias y prác-
ticas peculiares (mejor entendida);
3) Reexpresión original que conlleva un enriquecimiento cualitativo de la Iglesia uni-
versal (mejor cxpresada).
270. Cfr. Evang,elizzozíone e mondo rurale,en Evangelizzazione e culture - Atti del Congre-sso In'
ternazionale Silient-ífico di Missiologia (Rona, 5-|2-ottobre 1975),tomo 2, Urbaniana University
Press, Ed. Alma Mater, Roma 1976, pp. 528-534.
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Señala tres puntos de anclaje para el anuncio del kerigma en la cultura urbana:
l) La existencia del mal, del pecado, sobre todo evidente en tos medios masivos de
comunicación sociah
2) La falta de amor: las relaciones funcionales anónimas y superficiales, y la prima-
cfa de lo económico sobre lo social:
3) La realidad de la muerte: aborto, suicidio, eutanasia, guerrilla, SIDA, accidentes,
contaminación, droga, etc.
De ahf concluye que la catequesis debe renovarse en la escuela, en los templos
de los centros urbanos que deberlan ser instancias de consejería, con preocupación
por las minorfas y los abandonados; igualmente la liturgia debe renovarse inculturán-
dose y sin rehui¡ los medios de comunicación y el uso moderno de la imagen.2Tl
Precisando más su reflexión sobre la evangelización de la cultura urbana, Don
Antonio traza un perfil del hombre urbano contraponiendo a cada aspecto una pro-
puesta pastoral:
L Una visión técnico-cientlfica al servicio de una vida agradable y libre de riesgos;
ya no hay preocupación por los problemas de la vida personal, del destino del
hombre, del sen¡ido de la existencia. La religión se vuelve necesaria, a nivel priva-
do, sólo en emergencias (cuando la ciencia no logra solucionarlas).
Respuesta: ya no presentar una rcligión como la que soluciona el enfrentamiento del
hombre con la naturaleza; eso, lo hace mucho mejor la ciencia; más bien, una reli-
gión que responde a los problemas profundos de la ciudad misma: el mal, el pecado,
el sufrimiento, la muerte, el egoísmo (victoria de Cristo sobre la muerte, el pecado y
el desamor, mediante su muerte y resurrección: o sea, el meollo del kerigma).
2. Un hombre "abierto" en pluralismo: multiplicidad de funciones, heterogeneidad,
muchas direcciones abiertas donde se yuxtaponen valores contrarios, creencias
opuestas e ideologfas en lucha, dando pie al relativismo y a la amoralidad (ya no
una sola escala de valores, cn un mismo sistema de ideas y un mismo conjunto de
creencias, por tradición y presión social). En consecuencia, la religión se da sólo
por convicción y por opción, se conquista sin el apoyo de las estructuras tradicio-
nales ni presión social, sino sólo por una consüante reafirmación interior.
271. Cfr. Cuhura urbana: reto a la evangelización, en Cultura y evangeliución en América lztina,
ILADES, E<1. Paulinas, Santiago 1988, pp.24l-259. Ver también Evangeliwcióny adveniente cultu-
ra, Fe y Cultura 2, CELAM, Bogotá 1988.
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Respuesüa: la evangelización en cada etapa particular de la vida, cada generación: los
jóvenes ya no reciben la fe de los padres (tradición); con convocación específica.
3. Concepción lineal y dinámica: movilidad física múltiple (lugares de trabajo, diver-
sión, domicilio); evolución mental abierta a todas las novedades (ideas, opiniones,
noticias). Ya no una visión circular, cíclica y cerrada, de orden natural.
Respuesta: problema de la territorialidad panoquial (el domicilio es el dormicilio, pe-
ro no se pueden evangelizar a los durmientes); las panoquias en centros comerciales
deberían ser centros dc consejerfa a sus numerosos visitantes; las escuelas católicas
deberían ser como nuevas parroquias; las "parroquias" deberían identificar a la gente
de acuerdo a sus intereses.
4. Desarraigo dc la tierra, del "home": de ahí soledad y desorientación.
Respuesta: la parroquia como el único anaigo que queda (su nacimicnto para Dios)
debería ser más acogedora y organizada en función de la acogida.
5. Secularización: la naturaleza y la ley natural pierde todo significado (sólo es fuentc
de materia prima, energía canalizable). Ya no se "ve" a Dios en la naturaleza, ni
El se oculta en ella, sino que se lo ve en la sociedad organizada y legislada positi-
vamente y en los acontecimientos humanos.
Respuesta: presencia del creyente en una organización social y polftica más humana.
6. Estilo de vida extrovertido, sensorial, solicitado desde lo exterior (MMCS), desinte-
riorizado, superficial, efímero.
Respuesta: crear espacios de silencio, de meditación, de recogimiento interior, y tam-
bién de mensaje vivo aterrizado; y espacios de constancia, permanencia, estabilidad.
7. Relaciones intcrpersonales funcionales (secundarias, superficiales e interesadas)
creando cenazón y soledad.
Respuesta: grupos homogéneos de reflexión, oración y acción (papel de los laicos en
la evangelización).
8. Comunicación audiovisual e indirecta.
Respuesta: en la celebración y la catequesis, aprovechar los recursos de sonido, luz,
colores, ritmo y gesto; además, estar presente cn los MMCS para reorientar o corre-
gir la infbrmación religiosa indirecta y distorsionada y para despertar el interés en el
tema "religioso".272
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6. La Conferencia de Santo Domingo
Más allá de las tensiones o tendencias que se pudieron dar en la misma asamblea
de Santo Domingo, las conclusiones reafirman un camino ya emprendido en Mede-
llfn y Puebla y traen algunas novedades interesantes. Antes de pasar a desmenuzar lo
que me interesa más en la problemática de este trabajo, quiero hacer algunos comenta-
rios int¡oductorios.
El documento se enfrenta ante todo a dos fenómenos: el secularismo y las sectas.
El secularismo niega la religión, mientras las scctas la fracturan. Esta es una razón
por qué se habla más de reconciliación que de liberación. Por otro lado, explica tam-
bién en parte por qué se abandonó el tradicional método de VER-JUZGAR-AC-
TUAR, suplantándolo porel método de ILUMINACION TEOLOGICA-DESAFIOS
PASTORALES-LINEAS PASTORALES.
La iluminación teológica es una proclamación clara de la doctrina y corresponde
al JUZGAR. Los desaffos pastorales por necesidad son un enfrentamiento de esa doc-
trina con la realidad y corresponden al VER. Las lfneas patorales corresponden al
ACTUAR. La desventaja de esa inversión en el método consiste en que el proclamar
claramente la doctrina antes de ver los problemas puede abrir paso a una iluminación
demasiado general que no enjuicie la situación concreta: la doctrina es demasiado
amplia como para poderla encapsular toda en un documento de ese tipo Y, por el he-
cho de tener que atenerse sólo a algunos aspectos más centrales, podrfa no responder
a los problemas aún no claramente detectados. O incluso la doctrina se podfa desarro-
llar en un método deductivo a partir de grandes principios a veces abstractos, en lu-
gar cle seguir un médodo inductivo más concreto y más próximo a la realidad.
Sin embargo, el sentido pastoral de nuestros Obispos que conocen la realidad lati-
noamericana ha podido orientar en algo los desanollos doctrinales introductorios. De
esüa suerte, los Obispos que buscaban sobre todo una reafirmación de la doctrina y de
la estructura eclesial, si lograron la inversión del método, sin embargo no impidieron
que todos se reencuentren en una aprobación unánime del documento final.
(Viene de la página anterior)
272. Cfr. Dom Antonio do Carmo CHEUICHE, Evangelización de la cultura urbana, Fe y Cultura
6, CELAM, Bogotá 1989, pp. 47-62; o también Evangelización de la cultura urbana, en Cultura
urbana, reto a la evangelización - Seminario de Buenos Aires (30 noviembre a 4 diciembre 1988),
Documentos CELAM No. I12, Bogotá 1989, pp. 176-187. Ver también sus demás escritos en la bi-
bliograffa general.
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El documento trata explfcitamente de nueva evangelización, promoción humana
y cultura crisüana. Aproximándome más a la temática de mi trabajo, nos interesa ante
todo lo que nos trae Santo Domingo sobre cultura. Esa expresión de "cultura crisüa-
na" podía presüarse a equfvocos: se podfa dejar entender que el cristianismo conlleva
su propia cultura y que por tanto sólo ésüa es cristiana; peor aún, se podfa pretender
que la cultura moderna contemporánea, purificada de sus desvíos e incluso roevange-
lizada, es la cultura cristiana.213 Evidentemente, no se dieron esas interpretaciones.
Quién sabe habría sido más feliz darle a esa tercera temática el título de "culturas cris-
tianas" en plural. Pues todas las culturas, cuando han inculturado el Evangelio, son
cristianas. Y sin embargo, siguen siendo culturas distintas, sin perder su identidad.
En su tratamiento de la cultura, Santo Domingo parte de la realidad pluriétnica y
pluricultural de América Latina. Es un concepto que va más allá del "sustrato católi-
co" de Puebla, según el cual el continente presentarfa una especie de amalgama cultu-
ral uniforme en la que se constataba la existencia de la "religión del pueblo" o la reli-
giosidad popular. Esta concepción describfa ante todo la realidad de las grandes ma-
sas, sin hacer distinciones de los residuos ancestrales diversificados de un grupo a
otro, y prácticamente dejando al margen los grandes grupos indígenas y afroamerica-
nos netamente distintos de esas grandes masas. Sin embargo el documento reafirma
su atención a la religiosidad popular que atribuye a la cultura mestiza y describe esa
religiosidad como "forma inculturada del catolicismo (N" 247). Además de esa reafir-
mación de Puebla, el documento da un paso nuevo prestando mucha atención a las
culturas indígenas y afroamericanas.
En su atención a las culturas indlgenas, Santo Domingo presenta una visión posi-
tiva de las religiones ancestrales (N'243); según esa visión, hace falta un gran esfuer-
zo por conservar los valores culturales ancestrales y la identidad cultural, pues se re-
conoce allf la presencia de las semillas del Verbo (N'245). Es una postura de csta
nueva evangelización que contrasta con Ia postura de la primera evangelización y co-
lonización, donde lo positivo y bueno de las culturas y religiones indfgenas se veía
como fruto del engaño del demonio.
273. Al respecto los Obispos de Bolivia escribieron lo siguiente: "Pretender unafe al margen de la
cultura o identificada con una sola cultura es un engaño peligroso y un atentodo a la lógica de la
encarnación y al misterio del Espíritu. Serla confundir la catolicidad de la Iglesia con la unifurmi-
dad de una cultura, concretarnente con la cuhura europea, la cual aparecerla como 'la cultura cris-
liana"'. Prcviamente, en el "nrfcleo cultural" del anllisis dc la re¡lidad, ya habfan escrito sobre "cul-
lura cristiana": " Es uno de los temas señalados por el Papa a la IV Conferenia Episcopal latino-
anericana; puede ser mal interpretado como si se Úalara de editicar una 'Nueva Cristiandad' lu-
ciendo rctroceder siglos a la historia de la evangelización. Este concepto diflcil fócilmente crea
confusión." (CONFERENCIA EPISCOPAL DE BOLMA, Nueva evangelización, promoción hu-
mana, cultura cristiana - Aporte de la Conferencia Episcopal de Bolivia a la IV Conferencia del
Episcopado latinoamericano,LaPaz 1992, p. 126, N" 357, y p. 69, N' 187).
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Pero donde aparece más novedad para una renovada pastoral indfgena es en el
tratamiento que dedica Santo Domingo a la tiena (dirfamos aquf: a la Pachamama) en
los Nos. 17 | a 177 . Aquf dejo hablar al Padre Vfctor CODINA:
" la tierra es^ui-sta por los indlgerus y culturas originarias como algo sagrado, 'rosto femeni-
no de Dios'¿", 'madre tierra', que nos alimenta y por eso hay que cuidarla y respetarla
(r72).
"Esta tierra es centro integrador de la vída de la comunidad, a fiavés de la cual se enta en
comunión con Dios, con los antepasados, con toda la sociedad.
" Frente a esta visión humana y religiosa de la tierra, tlpíca de las culturas tradicionales, se
contrapone una vísíón nercantilista y economicista de la tierra, como objeto exclusivo de ex-
plotación y de lucro, Esta concepción m¿rcantalista d¿ la tierra es la que produce desalojos y
expulsión de sus legítimos dueños, causa empobrecimiento de muchos campesinos, especula-
ción del suelo urbano y hacinamíento de los pobres en los suburbíos de las grandes ciudades
latinoamericanas.
"El Documento de Santo Domingo, citando al mismo Juan Pablo II, lamenta que después de
500 años de presencia del Evangelio, todavla no se haya logrado en toda América Latitu una
equitativa distribución de la tierra, que sigue estando en manos de u¡n minoría (174),
"De la concepción indígena y tradicional de la tierra surge el respeto por el medio ambiente,
mientras que la visión m¿rcantilista es deslructora de la ecologla (169-170).
" ¿Por qué la tierra es vista como 'rostro femenino de Dios'? Sin düa por ser generadora d¿
vida y por su dimensión maternal Por el confiario, la visíón modernay mcrcontilista dc la tie-
rra es tremendamenle machista, agresiva y generado¡a de muerte. No retleja el rostro de Dios
sino el rostro de Caín.
" En este rostro de la tierra confluyen de alguna fornn los rostros anteriores, los rostros de
los pobres, los rostos de las culturas indlgenas y los nuevos rosrros de la lglesia, singular-
mente el de la mujen Como veremos luego, hay una connaturalidad entre tierra, mujer, Marla
e lglesia. Por todo ello este tema de la tierra nos parece un eje bósico de lectura de todo eI
doóumento de Santo Domingo."2ts
"la Tierra, rostro femenino de Dios, nos ofrece una prolunda visión teológica muy latinoame-
ricanay popular.
"Por una parte el tema de la tierra estó ligado a una teologb no sólo de la taturaleza síno de
Ia creación, como esboza el mismo documento ( I 7 I ). Ia tíerra cs de Dios (Sal 24, I ) y Ia hu-
manidad es solamcnte su administradora. Toda la teologla del destino universal de los bienes
de la tierra, de la hipoteca social de la propiedad, de la defensa de los derechos de los pue-
blos a poseer su propia tierra, tiene aqul su fitüamcnto. La teologfa del Dios de la vida halla
aquí su anclaje conereto: el Dios creador es Señor de la Tierra y Señor de la vüa y 'la gloria
274. Esa expresión que estaba en la última redacción del documento ya no apareoe en la versión ofi-
cial. Sin embargo se ha conservado la otra expresión de "madre ticrra", por lo cual concluyc Vlctor
CODINA que perrnanece inalterado todo lo que dice el documento sobre el rostro femenino de la
tierra y consiguientemente de Dios.
275. Vlctor CODINA, Nuevos rostros en Santo Domingo,en Enfoque N" 81, Conferencia Boliviana
de Religiosos, LaPaz 1993,p.27.
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de Dios es que el hombre viva' (34).
" Pero hay algo ,nós. La tierra como rostro femenino de Dios y Ia tierro nadre son símbolos
claros di la iida y de la mujer. la tierra simboliza la lecundüad y la bondad, la misericordia
y la ternura. Por esto puede ser imagen de la bondad de Dios.
" Frente al machismo moderno, que revela una imagen de un dios empresarial y cruel, la tie-
rra nos devuelve una imagen más sencilla y bíblíca de Dios, un Dios de la vida, paternal y
,naternal,
" Pero hay una ligura que shnboliza todo esto: María. También ella rosro marerno de Dios,
'rostro maternál) niséricordioso de la cercanía del Padre y de Cristo' (Puebla 282)'
" Por eso detrós de la tierra estó María, ligada en muchos pueblos a la tierra madre, I¿ reli.
giosidad popular utu a María con la tierra. Y Marla también simboliu la lglesia,
" Más aún, en este lento caminar del pueblo de Dios desde esta tierra llena de abrojos y escla-
vitudes, hasta la tierra sin males, se esconde una verdadera escatología- Jesús resucitado nos
ha liberado de todas las esclavitudes y ha inaugurado h Tiena nueva de los vivientes, donde
no habró llanto ni muerte. la tierra ño sólo es la madre que nos alimenta sino también el se'
no que nos acoge en la muerte, símbolo de Ia lglesia madre que nos da la vida y nos luce par'
ticipar cle la resurrección del Señor.
"Nos hallamos onte una teologla profitndamente simbólica, típicarnenle latinoamericana, s-egu-
ramente íncomprensible para el muido de Ia moderna ilustráción, In tiena no sóIo condensa
los rostros de ios pobrei, los indlgenas y la mujer, sino lambién una teología de Ia creación y
de la escatología, una teologla de la vida, la dimensión materna de Dios, una mariología y
una eclesiologla. Y todo ello por la fuerza del Espíritu, que desde la creación se cierne sobre
la tierra, la fecunda, la siembra de senillas del mismo Dios, hace que la vida cryz9a, que la
Virgen María engendre a Jesús, que la lglesio nos tansmila la vida nueva, qu9 la Nueva Tie-
rra-del Reino vaya crecíendo cada día, [iberando a la creación de toda servidumbre de peca-
tto ( 173)."276
Hay aquí todo un tesoro que explotar para nuestros indígenas. ¡Y con qué gusto
y facilidad pueden comprenderlo todo vibrando profundamente con su propia cultura
fecundada por el Evangelio!
Sin embargo, Santo Domingo no llega a explicitar claramente el motiYo por qué
las religi<lnes y culturas indígenas, en muchos casos, no han podido inculturar el cris-
tianismo tanto como lo ha hecho la población mestiza; en este sentido no llega a dar
una explicación del sincretismo y paralelismo religioso mucho más frecuente en estas
culturas que en la religiosidad popular (aunque el "continuum" que se da dentro de la
religión y cultura aymara, en nuestro caso, puede muy bien prolongarse en toda la
gama de la religiosidad popular que echa sus raíces también en el propio patrimonio
cultural indígena).
27ó. Víctor CODINA, Nuevo.r rosrros en Santo Dotningo, en Enfoque N" 81, Conferencia Bolivia-
na de Religiosos, La Paz 1993, pp. 30-3 l.
338
En cambio el aporte de nuestros Obispos bolivianos sobre este tema (y sobre
muchos otros) es mucho más rico.277 Al hablar de las culturas indfgenas y de la in-
culturación, el aporte boliviano habla de dos "vfas" de la evangelización: el anuncio
desde fuera y la inculturación dcsde dentro.278 Son los momentos que expliqué ya;
sin embargo, el aporte boliviano no llega a distinguir un doble momento en la segun-
da vía o la inculturación desde dentro: un primer momen¡o de maduración, asimila-
ción o apropiación del mensaje desde la propia cultura, dándole un colorido propio y
típico, y un segundo momento de reexpresión propia según la cual toda la vivencia
religiosa se ha tornado culturalmente propia y rlnica y alavez auténticamente cristia-
na. Considero importante esa distinción, sobre todo para evitar un apresuramiento en
dar forma,s de expresión que pueden ser muy superficiales, si es que aún no se ha rea-
lizado una verdadera asimilación del mensaje desde dentro (lo que llamé "cambiar la
casulla por el poncho", con lo cual no se ha hecho nada), sobre todo si los que p(rcu-
ran dar esas expresiones propias son los evangelizadores de fuera y no los propios
indígenas.
En ese análisis episcopal boliviano, la vfa de la inserción es la que abarca todo lo
requerido para un anuncio adecuado del mensaje, dentro de un diálogo intercultural y
utilizando lo más posible un lenguaje comprensible a los oyentes indfgenas. Es el pri-
mer momento descrito por Mons. Zoa en el Sfnodo previo ala Evangelii Nuntiandi.
Como lo dicen los Obispos bolivianos, exige mucha adaptación de parte del misione-
ro externo, mucha simpatfa, mucho conocimiento de la cultura, mucho amor, etc., pa-
ra detectar en ella las "semillas del Verbo" ya presentes como una "preparación evan-
gélica"; pero exige también la capacidad de anunciar explfcitamente la novedad de la
revelación plena del Padre por Jesucristo, revelación que no se encuentra en Ia cultu-
ra: ninguna cultura contiene tal "semilla del Verbo" que le anuncie el plan de Dios
sobre nosotros por medio de su revelación en Jesucristo que vino a salvarnos por la
cruz y la resunección, ni que ese plan de salvación se lleva a cabo en la Iglesia como
continuadora y portadora de Jesucristo.
Los Obispos bolivianos insisten en que la segunda vía, la inculturación desde
dentro, es la que ha fallado en la primera evangelización y hasta cierto punto hasta
hoy día. Atribuyen ese fallo a la forma como se llevó a cabo la primera vfa, el anun-
cio de los misioneros externos: desde su etnocentismo cultural y rechazando lo posi-
tivo de las culturas indfgenas como obra o engaño del demonio que hay que rechazar
277. Es sabido que el aportc botiviano, asl como el ecuatoriano y algunos aportes brasileños, han
sido de los mejores, basiante bien recogidos en el último documento de preparación, el cual por oÍo
lado ha sido dejado tlc lado, oficialmente, en la propia asamblea.
278. Cfr. CONFERENCIA EPISCOPAL DE BOLIVIA, Nueva evangelización, promoción huma-
na, cultura cristiana - Aporte de la Conferencia Episcopal de Bolivia a Ia N Conferencia del Epis-
copado latinoamericano,LaPaz 1992, números marginales 174-186, pp. 64ó9.
339
como para comenzar de cero. Lo que no aclaran mucho es gue esa actilud del primer
anuncio ha hecho que se produzca una doble situación: I ) los indfgenas han aceptado
el cristianismo de manera selectiva y parcial, más bien en el ropaje cultural y simbóli-
co exterior, y no tanto en su núcleo explfcitamente evangélico (de la revelación y sal-
vación en Jesucristo), porque su cultura ha tenido la capacidad de absorber esos ele-
mentos ajenos; 2) pero han seguido en gran parte la matriz de su religión ancestral,
abiertamente cuando lo pudieron y clandestinamente o privadamente cuando se les
impedfa, dando origen a su doble fidelidad religiosa o su sincretismo. Por supuesto
nuestros Obispos de Bolivia están conscientes de esa realidad, pero pese a ponerle el
remedio adecuado proponiendo su segunda vía de la inculturación desde dentro, no la
explicitan tan claramente. La probable motivación de esa poca explicitación es segu-
ramente el hecho de que, gracias a la nueva evangelización emprendida desde el Con-
cilio Vaticano I[, Medellfn y Puebla, la situación ha ido cambiando mucho y ya hay
comunidadcs indfgenas auténticamente cristianas, con sus catequistas y lfderes bien
formados, que vienen inculturando desde dentro un auténtico cristianismo, sin por
ello dejar de ser a la vez auténticamentc indígenas.
Habría podido detenerme en muchos otros aspectos del acontecimiento Santo
Domingo, pero he preferido atenerme a subrayar la gran conciencia que se ha tomado
de la necesidad de una nueva pastoral indfgena (y afroamericana) que es tal vez la
mayor novedad sobre Medellín y Puebla, y eso sin dejar a un lado el precioso valor
de los aportes teológicos y pastorales de la Conferencia Episcopal de Bolivia que ha
movilizado a grandes sectores de la lglesia en Bolivia para la ocasión.
Antes de pasar a otro tema, quiero tocar brevemente lo que se viene haciendo en
la temática de la inculturación en la preparación del próximo Sínodo africano, que
me parece que allí también hay avances y novedades interesantes en el magisterio
eclesiástico.
7. La preparación del Sínodo Africano
' Para estos breves comentarios, utilizaré ante todo el capítulo II del Documento
de Trabajo que se elaboró a partirde los aportes de los Obispos africanos reaccionan-
do a los Lineamenta. El título del capftulo es Inculturación y se desarrolla desde el
No 49 hasta el 74. Reportaré algunos pasajes más llamativos, deteniéndome de paso
en alguuos tópicos especfficos.
En la introducción al capftulo, en el N" 49, queriendo precisar lo que se entiende
por inculturación, el documento cita la Redemptoris Missio 52:
" El proceso de iwerción de la lglesia en las culturas de los pueblos requiere largo tiempo: no
se trata de una mera adaptación externa, ya que Ia inculturación significa una lntima tansfor-
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,nación de los quténticos valores culturales mediante su integración en el cristianismo y la
radicación del cristianismo en las diversas culturas",
El Papa ciertamente hace alusión aqul a toda la discusión del Sfnodo previo a la
Evangelii Nuntiandi donde los Obispos africanos buscaban una expresión más signifi-
cativa y más exacta quela adaptación, utilizando todavfa Ia palabra de indigeniza-
cíónque no prosperó porque la inculturación es un aspecto centrat de la evangeliza-
ción que debe darse en todas las culturas y no sólo en las culturas indfgenas. Más ade-
lante, en el mismo número 49, el documento dice:
"la inculturación no consiste, pues, solamente en efectuar la transfornación de las mentalida-
des de los hombres o de los giupos humanos, sinó nmbién en e'ncontrarse con las culturas
con obieto de fecundarlas desde dentro. EI mismo cristianismo se enriquece cuaüo por la in-
culturación entra en diólogo con los pueblos y sus culturas. Una evangelización iniulturada
ay4d9rá g los pueblos a incorporar lbs valorás evangélicos en el lengltaje y los símbolos, en
su historia y su polltica, en su vida económica y sus slstemas de crecimieitor'.
Es interesante notar que esta última oración es uno de los escasos pasajes del
magisterio que invita a tomar conciencia del segundo nivel de la cultura: la organiza-
ción social y sus instituciones y estructuras. El documento continúa a renglón segui-
do:
"La inculturación permitiró así no sólo la integración de los valores culturales sino también
Ia purifcación de aquellos que no estón en conlormüad con las exigencias del evangelio".
Esta afirmación es correcta, pero incompleta: no sólo se deben purificar los valo-
res culturales ambiguos o imperfectos, sino que se deben elevar y fecundar los valo-
res positivos, alavezque enadicar los valores negativos.
El documento pasa luego al primero de 9 subtftulos del capftulo: Necesüad de la
ittculturación en Africa. En el No 50, afirma que la gran mayoría de las Iglesias parti-
culares en Africa consideran la tarea de la inculturación como urgente y necesaria,
incluso prioritaria. Fundamenta esa necesidad en el universalismo de la salvación (N"
51): todo pueblo ha sido dado en herencia a Cristo y, en adelante, las maravillas de
Dios se contarán a los pueblos en sus lenguas (Cfr. Hch 2, ll). Citando ala Lumen
Gentium N" 17 y la Evangelii Nuntiandi No 20, el documento afirma tuego que todo
lo bueno de las culturas no sólo no debe desaparecer, sino que debe purificarse, ele-
varse y perfeccionarse para la gloria de Dios (N" 52), completando asf la afirmación
dcl N'49.
Después de tocar esos fundamentos escriturísticos y teológicos de ese subtítulo,
el documento pasa luego a la dimensión pastoral y a las persp€ctivas históricas (Nos.
53 y 54). La inculturación, dice el documento, abre el camino para una evangeliza-
ción a fondo de los corazones y las costumbres. De hecho, el cristianismo sigue sien-
do para muchos africanos "una religión extranjera", lo que explica su duplicidad en el
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modo de vivir su fc. Yo llamé ese fenómeno "paralelismo religioso" y "doble fideli-
dad religiosa". El documento dice que se supera esa dicotomía de los dos modos de
vida por la inculturación que les hará asumir más fácilmente las exigencias del aban-
dono de creencias y prácticas incompatibles con el Evangelio, además de capacitados
para contrarrestar el fenómeno de las sectas, ya que entonces el africano podrá expre-
sar la fe en su lengua y en gestos y actitudes propias tanto en la catequesis, la liturgia
y la pastoral, como en la reflcxión teológica. Pero ese proceso de inculturación, aña-
de el tlocumento, no es acogido positivamente en todas partes, suscitando temores y
vacilaciones en varios ambientes, porque pone en tela de juicio sensibilidades y cos-
tumbres tanto de cristianos como de pastores. En cuanto a las perspectivas, subraya
el documento la nueva apertura y atención de Occidente y del Concilio a las riquezas
escondidas de las culturas africanas, así como el impulso que se debe dar al proceso a
pesar de las dificultades. En cl No 54, el documento dice:
" tJna lglesia que no llega a integrur sus valores culturales en su fe no puede .resistir a los in-
flujos áe otrai corrienies religlosas; ésta es sin duda una de las razones delfracaso de la
evangelización en algunas regiones de Africa".
La profunda verdad de esta afirmación está cn el hecho de que en ese caso la lgle-
sia o el cristianismo no ha sido apropiado por el pueblo y su cultura, sigue siendo
"extraño" o "extranjero", de manera que las nuevas influencias externas tienen tanto
o más fuerza.
En el segundo subtítulo, Inculturacíón y comunión eclesial (N' 55), el documen-
to subraya que el primer resultado de la inculturación consistirá en una gran valora-
ción de la acción salvífica del Redentor celebrada en una liturgia viva que incorpora-
rá los valores propiamente africanos: se comprendcrán y vivirán mejor los sacramcn-
tos. Además, Africa contribuirá asf a dar gloria a Dios haciendo que el africano viva
plenamente su fe y alabe a Dios con todos los valores culturales de su ser.
Pasando al tercer subtítulo Príncipales ámbitos de la inculturación (Nos. 56 a
60), el documento considera brevemente la inculturación en la Biblia, la liturgia, la
pastoral y la investigación (ámbitos ya mencionados en el N" 53). En cuanto a la Bi-
blia, dice que las traducciones darán acceso a todos a la Sagrada Escritura y, además,
si se hacen en colaboración con otras confesiones cristianas, reforz,arán el diálogo
ecuménico (N'57). En la liturgia, no se quedarán en meras adaptaciones, sino que se
darán verdaderas creaciones incorporando lengua, arte, gestos, mrlsica y ritmos, dan-
zas, etc. (N'58). La inculturación en la pastoral tendrá como rcsultado la aparición
de comunidades eclesiales vivas que organizarán su catequesis y celebrarán su fc to-
mando en cuenta el simbolismo y los valores africanos; incluso se cristianizarán va-
rios ritos tradicionales (gemelos, viudez, funerales), tomando el cuidado de experi-
mentaciones previas en lugares-piloto (N" 59). El No 60 recuerda y alienta la inmensa
actividad de reflexión e investigación que se está dando en centros de enseñanza, se-
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minarios, coloquios y simposios, asf como las publicaciones sobre el tema, todo lo
cual está haciendo nacer una teología africana que, gracias a una reflexión detenida
sobre la concepción africana de Dios, del hombre y de la vida, enriquece a la iglesia
universal.
En el subtftulo de Agentes de la inculturación (N" 6l), el documento aclara que
esa tarea no es la responsabilidad sólo de los misioneros exlranjeros o de algunos ex-
pertos, sino de toda la comunidad cristiana.
Después el documento describe lu Reacciones de los cristianos ante los ensayos
de inculturación en el subtftulo quinto (N" 62). Admite que podfa parecer una nove-
dad y que por tanto siempre exige una explicación adecuada antes de su aplicación.
Pues hay reticencias comprensibles y a veces mala comprensión o rechazo. En gene-
ral los cambios acaneados en la lirurgia han sido recibidos con un entusiasmo que se
aprecia en una mejor participación de los fieles; asimismo una predicación que utiliza
categorfas culturales del lugar es bien recibida. Los que acogen mejor la incultura-
ción son por lo general las jóvenes generaciones. Los que resisten más son las más
antiguas. Se superan esas reticencias dando buenas explicaciones que permiten com-
prender mejor las razones y la utilidad de los cambios, invitando a un auténtico cam-
bio de mentalidad y de costumbres y evitando cxageraciones de parte de los que lle-
van adelante los cambios.
El título 6, Algunos ejetnplos logrados (N. 63) comienza diciendo que la lglesia
ha sobrevivido allf donde ha respetado los principios de la inculturación. Y después
de citar la experiencia de la comunidad primitiva que pasó del mundo judfo al mundo
griego, subraya que la historia de la tglesia muestra que, pasando por las tradiciones
latina y bizantina, siempre ha hecho prevalecer el principio de la unidad y la diversi-
dad. Se detiene algo más en la mención de las Iglesias coptas y etfopes.
Hablando delos Interrogantes'planteados por la inculturación cn el subtftulo 7
(Nos. 64 y 65), el documento aclara que las respuestas de los Obispos alos Lineamen-
fa subrayaron a veces la gran diversidad de los pueblos en muchos pafses de Africa,
donde se hablan un centenar de lenguas incluso en un solo país, aunque a veces son
rclativamente poco numerosos los de cada tradición lingüfstica. Y como cada nación
africana está buscando su unidad e identidad nacional, la inculturación podrla ser per-
judicial. Otros sostienenla"convergencia de las sociedades industrializadas" según
la cual todos los pueblos del mundo se van haciendo cada vez más semejantes a medi-
da que se industrializan y se urbanizan, fenómeno que no se puede ni se debe contro-
lar. Otros incluso tienden a ampliar ese fenómeno a una dominación progresiva del
modelo cultural occidental.2Te
279. Théonesre NKERAMIHTGO explica que, ahora que existe una franca apertura moderna a las
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Ante estos intenogantes el documento, recordando el principio de que todo lo
que se recibe se recibe a la manera del que lo recibe, precisa que cada grupo cultural
entiende el Evangelio partiendo de sus experiencias tradicionales, y que por lo tanto
esas objeciones no deben obstar a una auténtica inculturación en todos los grupos.
Pero luego hace, cn el mismo N" 64, una aclaración muy interesante diciendo:
"La cultura no debe confundirse con las usanzrs actuales de una cultura. Las usanzas pueden
se.r.difeyentel de un lugar a otro, y en un mismo lugan de una época a otra, sin cambío esen-
cial de la cuilura. Uru persona e¡pe.(a pqgde descibrir semejaizas de cultu|ra (a un nivel pro-
fundo) alll donde otros ven sólo Iá diveisidad.
" La,cuh.ura no es tampoco sinónimo de le-nguaje, aun cuando éste es un elemento imponanrc
de.la misma. Algunos pueblos, de coslumbres y lenguas diferentes, pueden tener parte en uno
mtsmo cullura común. Este parece ser el caso del Africa subsahariana, donde se tiende a la-
bla.r de religíón tradicional-africana (RTA) en singúlar y esto sin perju'icio de la existencia de
subgrupos culturales".
A continuación, el documento explica muy acertadamente que la urbanización,
la industrialización y los medios de comunicación social producen cambios importan-
tes en el ámbito de la cultural material (primer nivel), pero que los valores y adquisi-
ciones fundamentales dc un pueblo (tercer nivel) resisten fuertemente y la ideniidad
(Viene de la página antcrior)
culturas africanas, se dan en Af¡ica tentativas de retorno a lo ancestral como voluntad de autodeter-
minación. Pcro esto es ficticio e imposible porque no se toma en cuenta lo que él llama cl 'contrato
social' ent¡e.el.individuo y-el estado; ese coñtrato social timita y legaliza la libertad y autodetermina-
ción de los individuos y de los grupos [p. 481, Esa limitacióh es-tatal de la autod'eterminación se
tr-anspone al nivel internacional desde el momento en que se entra en l¡ civilización técnica mun-
dial' Entonces el intlividualismo.Srupal o nacional debe romperse y abrirse psra soportar y absorber
el choque de.la técnica y para. oriéntarla tp. 491. Como consecuenóia, aparece ct pr'Otemá o dilema
de cómo modernizarse y al mismo tiempo votver a sus propias rafces. fiesponde que as posible sólo
sl csas ralces encierran bastante savia como para alimentar un proyecto de raciohalidaü cientffica,
fécnica.y política, cosa_que podrfa cxigir el abandono parcial o arln íotal del patrimonio cultural. por
ot¡o lado, en ese afán de vuella a sus propias ralces, el aulor aclara que cuesiionar (o incluso expul-
sar) al cxtraño (la civilización moderna) es afirmado; de ahf se impóne la necesidad del diálogó de
las culturas. Luego se pregunta en qué consiste una real vuelta a las rafccs o una revivificaciñn de
una cultura ancestral. Consiste, no sólo en hacer el invent¡rio de sus valores y de las tradiciones de
sumo-ral pasada, ni sólo en la descripción de las instituciones que reflejan el ¡íensamiento, Ia votun-tad y.los sent¡mientos-dcl grupo humano en una época determinada, siiro qui, más allá dó todo eso,
consiste en alcanz¡r el nrlcleo ético-mftico, la comprensión simbólica del iueblo, que inconsciente-
mente_ h^a regido la construcción de su cultura y su ñistoria [p. 50]. Luego el autor sigue erplicitando
ese núcleoético-mltico y su "misión" en el cimbio cuttu¡Ái. Subraya-también la re'alidad del dina-
mismo de las culturas vivas que, siendo fieles a su pasado, son aia vez creativas. Es un a¡tfculo
muy interesante que nos puede iluminar mucho en la problemáüca del encuentro de la cultura ayma-
ra con la cuftura moderna. Cfr. Théoneste NKEI{AMIHIGO, Lo créarion comme condition de ía re-
u-alorisation d'une cullure, en L'incuburation et la sagesse des nations (Inculrurarion: Etudes surl'actualité de la renconlre entre la foi et les cultures 4), Université Grégorienne, Roma 1984, pp.
indicadas entre corchetes, Edición italiana del mismo texto: Creazione címe coniizione per riválb-
riTlare uta cultura, en Inculntr_azione. Concetti, problemi, orientamenti, Centrum lgnatianum Spiri-
tualitatis, Roma 19903, pp. ó?-S8).
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africana subyacente permanece siempre intacta. De esta suerte, la inculturación, en
vez de ser factor de división y discordia, es un factor de unidad. Pero los esfuerzos no
deben orientarse hacia las particularidades de los subgrupos que excluyen a otros, si-
no en las expresiones que interesan a todos los subgrupos. Este juicio corresponde
perfectamente a lo que expliqué en la iluminación antropológica del presente traba-
jo.2eo
En el subtftulo séptimo, al hablar de Inculturación y eventuales desviaciones (No
66), se vuelve sobre lo anterior diciendo que se han dado abusos o desviaciones cuan-
do los ensayos partieron de una base cultural demasiado limitada, además de no ir
acompañados de una reflexión teológica y antropológica suficientemente detenida.
Luego explicita algunos ensayos equivocados o torpes: el abuso del aguabendita, el
incienso, las velas o la imposición de las manos; la tendencia de algunos grupos de
oración a transformarse en sectas que prescinden de la misa dominical; el riesgo de
que la liturgia se convierta en un folklore desacralizante y el riesgo de sincretismo re-
ligioso.
El noveno y último subtftulo, Perspectivas para elfuturo (Nos 67 a 73), plantea
retos concretos. En primer lugar recuerda que la inculturación, como la evangeliza-
ción, busca siempre la conversión de las personas: por tanto hay que evitar de separar
la conversión de las mentalidades de la convcrsión de los compofamientos.
Un primer reto pastoral se plantea en el ámbito del matrimonio y la vida familiar
(N" 68). Hay situaciones matrimoniales irregulares que excluyen a muchos católicos
de los sacramentos y a muchos catecúmenos del Bautismo.rt, ¿Qué soluciones pasto-
2t0.Sin e,mlargo hay que reconocer que el documento presta relativameote poca atención al segun-
do nivel de la cultura. Esta observación vale también para tos demás documentos del magisGrio
cclesiástico (si exceptuamos Puebla y, hasta cierto punto, Santo Domingo). Y sin cmbargo, hace fal-
ta afirmar con Francisco TABORDA y muchos otros esludiosos la gran importancis de ese nivel
asociativo-social de las instituciones y estructuras sociales. TABORDA aclara que en la incultura-
ción a veces no hay mucho que hacer en el sistema adaptativo-material (primer nivel), pero que hay
que babajar en el sistema asociativo (segundo nivel), que ahf se puede influenciar el sistema herme-
néutico (tercer nivel). Apoya su argumentación, por ejemplo, en el hecho de que Jesús apareció co-
mo el hermano, el que se solidariza con los últimos, y sólo de esa manera pudo hacer que se com-
prenda la paternidad de Dios. De allf se comprende la insislencia del autor en la necesidád de la "in-
scrción" del evangelizador en medio del pueblo, la que resulta ser un apofe concrcto dentro del sis-
tema asociativo. (Esta obrita de TABORDA influenció bastante la reflexión boliviana en la prepara-
ción para la asamblea de Santo Domingo). Cfr. Da insergao d inculturagao, Considergoes-teólógi
cas sobre a forga evangelizadora da Vida Religiosa inserida no meio do povo, CRB, Rio de Janeiro
r988.
281. Estas inegularidades son probablemente cstas tres (por lo menos): la celebración "progresiva"
del m¿Eimonio, que sc asemeja al "matrimonio de ensayo"; la exigencia de la fecundidad como con-
dición para el matrimonio; y una visión del matrimonio como unión de dos ctanes o dos familias
más que unión de un hombre y una mujer. Cfr. Francis E. CBORGE, Inculturation and Ecclesial
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rales pueden darse? Manteniendo los dos principios quc han de guiar todo el proceso
de inculturación recalcados en la Redemptoris Missio No 54, "/a compatibilidad con
el Evangelio y la comunión con Ia Iglesia universal", el documento afirma también el
N' l0 de la Familiaris Consortio:
" Manteniendo firme el doble principio de compatibilidad de las varias culturas con el Evange'
Iio y de comuiión con la lg!ósia uiiversal, se-deberá proseguir e.l estudio (...) y la acción pas.-
torot, de modo que esta 'inculturacíón' de la fe cristlana sá realice de un modo cada vez más
amplio, incluso en el ámbito del matimonio v de la familia".
El segundo reto se refiere a la vida sacerdotal y la vida religiosa (N" 69): se cons-
tata que la formación dc los candidatos no se enraíza sulicientemente en su patrimo-
nio cultural, de manera que viven en una situación de inseguridad y obligados a lle-
var constantemente una máscara. Se sugiere inculcarles una espiritualidad impregna-
da de sabiduría africana, de manera que puedan ser auténticos sacerdotes y auténticos
religiosos sin dejar de ser de su pueblo.
El tercer reto pastoral (N" 70) aborda justamente la espiritualidad africana que
aflora especialmente en (rcasiones específicas y fundamentales de la vida, como son
el nacimiento, la iniciación o paso a la vida adulta, el sufrimiento y la muerte. Con
respecto a la rica espiritualidad africana, el documento añade:
" Cotnpletadas y purificadas por la luz del Evangelio, la concepción de la vida y de la muerte.,
la veieración á ios ántepas&Ios y la creencia eñ el más alló pueden enriquecer la espirituali-
dad cristiana y hacer mhs compiensibles al hombre alricano algunos aspectos del misterio de
la salvación."
Un cuarto desaffo pastoral se plantea con respecto a la sensibilidad africana y sus
esfuerzos espirituales en tiempos de enfermedad, sufrimiento y muerte (N'71): acu-
den a los ministros tradicionales o a las sectas o iglesias independientes, pues parecie-
ra que la lglesia no tuviera nada más que ofrecer en esas ocasiones: ¿qué ministerios
pueden dar una respuesta a esüa preocupación pastoral?
El quinto reto lanzado en el documento (N" 72) se refiere a la creencia en la inter-
dependencia entre la vida y la muerte, entre los vivos y los muertos, e incluso entre
los vivos y los que aún están por naccr. Esta creencia está en la base de la cosmovi'
sión africana. Se debe enfrentar el problema en el sfnodo pafa ver cómo se puede ar-
monizar esa vivencia con la comunión de los santos. Además hace falta cristianizar
los ritos relativos a la muerte y los funerales de tal manera que los antepasados se
vean incluidos en la visión cristiana de la comunión de los santos.
(Viene dc la página anterior)
Comnunion - Culture and Church in the Teaching of Pope John Paul I/, Urbaniana University
Press, Roma 1990, p. 90, nota 49.
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Antes de su breve conclusión en el N" 74, el documento lanza un último reto (N"
73) referido a la Religión Tradicional Africana y sus elementos positivos que forman
parte del patrimonio cultural panafricano y que deben enriquecer el cristianismo. El
siguiente capftulo, que trata del diálogo, cita algunos de esos elementos positivos de
la RTA.
Me extendf a propósito sobre este documento por dos motivos. En primer lugar,
tal vez sea un documento que no esté fácilmente al alcance de los lectores latinoame-
ricanos y a.sf pude dar por lo menos una idea general de lo que se viene haciendo en
el campo de la inculturación en otras latitudes y, concretamente, en Africa, que se ha
adelantado a Latinoamérica en este campo: en el Sfnodo Romano de 1974,los Obis-
pos africanos ya comenzaron a sensibilizar a toda la Iglesia sobre esa problemática,
mientras los Obispos latinoamericanos exponlan su problemática de la religiosidad
popular; sólo en Puebla inicialmente, y en Santo Domingo sobre todo, plantearon
francamente la problemática de la inculturación entre nuestras poblaciones indígenas.
En segundo lugar, constato que en muchlsimos puntos la problemática africana se ase-
meja increíblemente a nuestra problemática inculturadora entre los indfgenas america-
nos: el Sínodo Africano tendrá seguramente muchas luces que echar en nuestro cami-
no.
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III. TEOLOGIA DE LA CRTACION2E2
Aquf me basta atar los cabos sueltos. Lo hago diciendo simplemente que el peca-
do no ha destruido la creación o la naturaleza humana, sino que la ha herido. por eso,
dejada sola y sin redención, la naturaleza humana no puede desarrollarse hasta laple-
nitud que el Creador habfa soñado para ella. Sólo se desanollará compleüamente cuan-
do el mensaje y la persona del Redentor la vuelva a fecundar. Pero el hombre cafdo,
debilitado, herido, sigue siendo portador de las "semillas del Verbo". Si esas ,,semi-
llas" no alcanzan a llevar su plenitud al ser humano y, detrás de é1, a todo el universo,
es porque necesiüa de Ia ¡nisma redención del verbo. El hombre, dejado por su cuen-
ta, puede producir buenos, hermosos y sabrosos frutos, pero costándole mucho esfuer-
zo y alcanzando una bondad, hermosura y sabor limitados. Además puede producir
también frutos amargos, frutos de muerte. Sólo la fecundación del Evangelio, secreta-
mente ansiada, podrá darle la savia que lo alimente hasta su plenitud, hasta la misma
estatura de Cristo. Sólo esa fecundación, de la misma manera, lo purificará de sus des-
vfos y de sus frutos de muerte. Entonces esos frutos serán los propios, los que cones-
ponden a su identidad, pero mucho más sabrosos gracias a ese "suplemento" inmereci-
do del Evangelio.z83
282.Pua un teologfa de la creación, cfr. Juan L. RulZ DE LA pEñA, Teolonla de la creación,Co-
leeción Presencia Teológica 24, Sal Terrae, Santande¡ 19852. Este autor, entre otros desarroilos,
explica muy bien la creación en cuanto "finalizada" u orientada hacia Cristo: no hay fe cabal en la
creación sin fe en la salvación por Cristo. Ver también Jooo PANAZZOLO, Exigéncias de uma mis-
t:agg¡o soliddria, cn Inculturagao e libertagao, Semana de Estudos Teológicós CNBB/CIMf, Ed.
l_au]i13sr-!eo Paulo 1986 pp. 158-159, que desarrolla brevemente la teololfa de las "semill¡s delVerbo"' Véase también Vitiorio FUSCO, Iz riccheue dei popoti. La incultlrazione dellafede atta
luce della Bibbia, en Inculturazione della fede - Saggi intbrdisciplinari, a cuidado de Bartolomeo
Genero, Ed. Dehoniane, \apoli 1981, que, en las pp. 60-ol, desariolla la protologfa o teologfa de la
creación en relación con la escatología o teologfá -de la rccapitulación fiiral. Ca;l F. STAR-KLOFF
hace un desa¡rollo interesante de la teologfa dela creación y antropologfa ranscendental en Keep-
ers. of Tradition - The Synbol Power of Indigenous Ministry, en Kirygña 52, Tomo 23, Institute'of
Mission Studies of Saint Paul University (Ortawa), Monreal | 9g9, p¡. g0-92.
2E3' En cuanto a esta terminologf! y concepto de fecundación, Bruno SECONDIN, apoyándose en
CHENU, dice que la Iglesia ticne la misión-de inyectar el fermenro evangélico en las iivilizaciones
y escuucturas de la humanidad; se entiende un fermento fecundante. Cfr.- Mensaje evangélico y cul-
turas-. Prollemas y dinómicas de la mediación cultural, Ediciones Paulinas, Madrid tleO, !. tf.Esa fecundación es como una "nueva creatura", según la terminologla del Padre ARRUPE; éstiacla-
ra corstantemente que asf por la inculturación la fe no destruye la cultura, sino que le permite pro-
fundizarse, afirma¡se más e incluso sobrevivi¡. Ver por ejemplo Pedro ARRT PE; La lflesia de'hoy
y del futuro, Varias inrervencioncs, Mensajero/sal rerrie, tiilbao/Santand er 1982, p{. zse y zs6-
257 , Perc esa fccundación debe alcanzar el tcrcer nivcl de la cultura, su "alma". Al rlipccto,-Pieuo
ROSSANO.explica que, sin una penetración hasta las dimensiones profundas de las óutturas y <te
sus autor€s humanos, para alcanzar el umbral del intenogativo religioso donde el hombre es unier-
cn-cscucha constantemente solicitado hacia horizontes que lo trascienden, diflcilmente se realizará
un contacto significativo del Evangetio con las culturas. Yer Acculturazione dell'Evangelo, en Evan-
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El cristianismo (el Evangelio y ta Iglesia) está destinado a encarnarse en todas
las culturas yendo al encuentro de las aspiraciones del corazón humano. A todo hom-
bre, creado por el verbo de Dios, se le ofrece el don de la salvación en cristo por
medio de la lglesia. Pero las aspiraciones del corazón humano se enrafzan en los hom-
bres sobre todo mediante la cultura de su grupo sociocultural. Es su cultura, la cultura
de su pueblo, la que en gran medida le proporciona al hombre cuáles y cómo son con-
cretamente sus aspiraciones más profundas. La cultura, por ser parte esencial de la
realidad del ser humano, es en este sentido obra de la creación de Dios, de la misma
manera como su ser personal es efecto de la creación de Dios. En otras palabras, el
ser humano es esencialmente un ser cultural y se puede decir que su cultura es fruto
de la creación de la misma manera como lo es su realidad humana, su humanidad.
Resulüa evidente que, cuando hablo asf de la cultura, me refiero a lo más profun-
do de la misma, a su alma. Pues, en otro sentido, la cultura es también obra del hom-
bre. O sea que los dos primeros niveles de la cultura (la cultura material y la cultura
social) son productos directos delarafz, del alma. Nuevamente, la imagen del árbol
nos ilustra esa totalidad. Al mirar el árbol, veo inmediatamente sus hojas, sus flores y
sus frutos. Pero puedo mirarlo más atentamente y entonces notar también sus sopor-
tes, o sea las distintas ramas, todas prendidas de un tronco común, pero ramas que de-
limitan y configuran varios conjuntos de hojas, flores y frutos. Analizando y profundi-
zando más la realidad del árbol que estoy observando, me doy cuenta de que su totali-
dad observable depende y proviene de una rafz y, por supuesto, de la semilla puesta
en tiena y del terreno que hace brotar la semilla y alimenta la níz.En un mismo tene-
no, puede haber varios árboles distintos. Su diversidad no depende tanto del teneno,
sino de las distintas semillas y rafces. Pero, por más distintos y variados que sean los
árboles del bosque, todos son árboles, Para encontrar la razón de la diversidad de los
árboles, tendrfa que cavar las rafces, lo que provocarfa su muerte. Notarfa entonces
que, si cada árbol es distinto de los demás, es porque cada uno tiene una rafz distinta
ya que no encontrarfa la semilla. Pero sé por el análisis botánico que, si no hay hojas,
flores o frutos sin ramas y tronco, si no hay ramas ni tronco sin rafz, tampoco hay
rafz sin semilla previa. Y en la semilla se encuentra el origen de la diversidad de los
árboles y el origen de la unicidad e identidad de cada uno. Ya que no existé más la
semilla, sino que ha desaparecido con la germinación, sólo puedo observar larafz
como fundamento de todo el árbol. Al examinar esa rafz puedo explicarme su produc-
to, el árbol.
En ese sentido, volviendo al tema de la cultura, puedo decir que la cultura es
obra humana. El tronco, las ramas, las hojas, las florcs y los frutos, todo el árbol, de-
pende de su rafz. Podría hacer podas e injertos, pero resultarfan algo artificiales. Para
(Viene de la página anterior)
geliuazione e culture - Ani del Congresso Internazionale Scienti.fco di Missiologia (Rona, 5-12 ot-
tobre 1975), tomo I, Urbaniana University Press, Ed. Alma Mater, Roma 197ó, sobre todo p. 109.
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cambiar los productos de manera más natural, tendría que cambiar laraí2.
Si el árbol de la cultura produce frutos amargos o ramas enfermas, puede que el
árbol haya sufrido la acción dañina de algún parásito, o de alguna poda e injerto inde-
bido, o sea algún proceso aculturativo que no corresponde bien a su rafz. Pero ante
todo semejante amargura o enfermedad se debe también al hecho de que el ser huma-
no se encuentra debilitado y puede desviarse, puede no obrar siempre en acuerdo con
su naturaleza original. Esos defectos o enfermedades pueden tener su explicación en
el hecho de que la semilla ha sufrido algún defecto: cstá dañada, o incorrecta o indebi-
damente fecundada y, si fuera posible, necesitarla de algún modo de reparación, recti-
ficación o nueva fecundación. Esa nueva fecundación, según la cual el árbol de la cul-
tura pruluciría perfectamente lo que le corresponde, tendría la virtualidad y fuerza de
eliminar todos los parásitos y sanar de todas las enfermedades. Pues bien, en teolo-
gfa, afirmamos que esa nueva fecundación es posible y consiste en el Evangelio en su
encuentro con la cultura.
El Verbo de Dios está presente y activo en la creación en cuanto que ésta es ac-
ción de Dios ("expresión" de Dios y de su acción hacia fuera de sQ.28a El Hijo es
generado por el Padre y procede del Padre. De manera análoga la creación es "genera-
da" por el Padre y "procede" de é1. Y toda la creación está finalizada por el hombre:
el hombre es la cumbre de la creación ("Y Dios vio que esto era muy bueno; y fue el
sexto día") y todas las demás creaturas están destinadas al servicio del hombre, y éste
al servicio de Dios. Es en este sentido que se afirma que la creación en general, y la
284. Véase a propósito, por ejemplo, la Disertación de San Atanasio Contra los gentiles, Nos. 40-
42, et Liturgia de las horas, tomo III (segunda lectura del jueves de la primera semana del üempo
ordinario), Editorial El, México 1987, pp. 27 -28'.
" Aquel (el Padre de Cristo), por tanto, que por su Verbo eterno lo hizo todo y dio el ser a las cosas
creadas no quiso que se movieran y sctwran por sí mismas, nofuera a ser que volvieran a la na-
da, sino que, por su bondad, gobierna y sustenta toda la naturaleza por su Verbo, el cwl es tam-
bién Dios, para que, iluminada con el gobierno, providencia y dirección del Verbo, permanezca Jir-
me y estable, en cuanto que participa de Ia verdadera exbtencia del Verbo del Padre y es secunda-
da por él en su existencia, ya que cesaría en la misma si no {uera cowervada por el Verbo, el cual
es imagen de Dios invisible, primogénito de toda creatura; por él y en éI se ¡nantiene todo, lo visi-
ble y lo invisible, y él es la cabeza de la lglesia, como nos lo enseñan los ministros de la verdad en
Ias Sagradas Escrituras.
"Este Verbo del Padre, omnipotente y santlsima, Io penetra todo y despliega en todas partes su vir-
tualidad, ilumínando así lo visible y Io invisible; mantiene él unidas en sl todas las cosas y a todas
las incluye en sí, de tal manera que nada queda privado de la influencia de su acción, sino que a
todas las cosas y a través de ellas, a cada una en parlicular y a todas en general, es él quien otorga
y conserva Ia vida."
En el mismo sentido, léase igualmcnte la Disertación 2,78.81-82, de San Atanasio, Contra los
arrianos, ibid. (segunda lectura dcl martes de la scxta semana dcl tiempo ordinario), pp. 204-206.
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creación del hombre en particular, están fntimamente unidas al Hijo que procede del
Padre, al Verbo que está presente y activo en la creación. Además, toda la creación
está finalizada no sélo por el hombre, su coronación, sino por el Hombre Nuevo cuyo
arquetipo, primero entre la multitud de hermanos, es la Persona de Jesucristo glorifi-
cado. Los relatos de la creación en el Génesis (protología) se comprenden correcta-
mente sólo alaluz de la Redención y Exaltación de Cristo, quien arrastra detrás de sf
a todos los hombres que lo acogen (escatología).
Ahora bien, el Verbo creador dcpositó en cada ser humano un gennen divino que
los Padres griegos llaman "semilla del Verbo". En el curso de los siglos, el Espfritu.
de Dios cultivó esa semilla en las almas, preparándolas a recibir al Verbo hecho car-
ne. Pero la cultivó particularmente dentro de la cultura del pueblo donde está inserta-
do cada ser humano, en el "alma" de su pueblo particular. La Iglesia, al proponer a
Cristo y su Evangelio a los pueblos, no puede olvidar que esos pueblos ya poseen,
con ese Verbo divino, una civilización y unas tradiciones, en una palabra una cultura
que está impregnada de la presencia del Verbo. Es esta semilla del Verbo que la Igle-
sia debe descubrir en las culturas, para luego invitarlos a que se abran los pueblos pa-
ra recibir al Verbo Encarnado. La misión de la Iglesia, por tanto, no consiste en susti-
tuir al Verbo Creador por el Verbo Redentor, sino en ayudar a los pueblos a recono-
cer la acción del Verbo en todo lo que ellos tienen de bueno: en su culto, en su civili-
zación, en sus aspiraciones; o sea, en el "alma" misma de su cultura. Luego la lglesia
les ayuda a identificar en Cristo ese Verbo ya presente, el cual se encarnó y se hizo
su hermano.
Es esta identidad entre el Verbo Creador y el Verbo Redentor la que permite a la
Iglesia ser universal, o sea proponer el Evangelio a todo hombre de este mundo. Es
esta identidad la que le permite también impulsar la unidad y comunión de todos los
hombres entre sí, proponiéndoles como hermano común a Aquel que a todos hizo de
la nada.
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IV. TEOLOGIA DE LA ENCARNACION Y DE LA CRUZ Y RESURREC.
CION
Frecuentemente, se lee y se escucha que la Encarnación de Jesús es el modelo de
la inculturación. Se dice que, asf como Jesús al encarnarse no sólo asumió la naturale-
za humana sino también una cultura concreta, la del pueblo judfo del siglo [, y una re-
ligión concreta, la del judafsmo de entonces, asf el misionero al querer llevar el men-
saje cristiano debe encarnarse asumiendo lo más posible la cultura del pueblo al que
ha sido enviado. De esta manera, el misionero debe hacerse uno con el pueblo a evan-
gelizar, aprendiendo a conocer su cultura y sobre todo adaptándose y acomodándose
para descubrir en esa cultura esas semillas del Verbo. Esa metodologfa vale asimismo
para los agentes pastorales y otros que tienen una misión que cumplir "en el mundo":
deben encarnarse en el medio ambiente y desde esa encarnación, hoy día rebautizada
con el vocablo de "inserción", llevar acabo una acción que frecuentemente se reduce
a su "testimonio". Esa lfnea de pastoral no es reciente, sino que ya regía esa acütud
propuesta como cierto ideal de la Acción Católica de mediados de nuestro siglo.285
2t5. Todos los autores y los documentos del magisterio que hablan de la inculturación de alguna
manera toman la Encarnación de Jesús como modelo o protoüpo de la inculruración. Por ejemplo el
Documento de trabajo de los Jesuitas lo propone. Cfr, AA.W, Documento di lavoro sull'lncuiura-
yoyg (14 maggio 1978),en Inculturazione. Concefi, problemi, orientamenti, Cenrrum lgnatianum
Spiritualitaris, Roma 19903, pp. 156-158.
Sin embargo, el Padre ROEST, reaccionando a ese mismo documento de trabajo, acepta con reparos
ese modelo: se acepta a condición de incluir en nuestro concepto de Encarnación la cruz y la resu-
rrección, pues cl verdadero modelo es más bien la recapitulación de todas las cosas en Cristo. Que-
dándonos con la Encarnación a secas, no se subraya bien la necesidad de la puriñcación de la cultu-
ra, la necesidad de su conversión. Pues el Evangelio va mucho más allá dC lo bueno y positivo dc
las culturas humanas. Cfr. Ary A. ROEST CROLLIUS, Per una teologia pratica dell;inculturazio-
ne, en Inculturazione. Concelti, problemi, orientamenti, Centrum lgnátiañum Spiritualiutis, Roma
19903, Pbre todo pp. 44-48. Al ñablar de que la cultura, entrando eñ contacto cón el Evangeiio, de-
be estallar (éclater), como en la fecundación, ROEST considera inadecuada o sóto analógiia la ter-
minoloqla encarnacionista. No se trata sólo de encarnación, sino de muerte y resunección]de exalta-
ción' Cfr' Ary A. ROEST CROLLIUS, Inculturazione della fede: la problématica attuale, en Incul-
turazione della fede - Saggi interdisciplinari, a cuidado de Bartolomeo Genero, Ed. Dehoniane,
Napoli 1981, pp.27-30.
Diego IRARRAZAVAL acepts ese modelo, pero precisa que esa teologfa de la inculturación debe
ser completada por Ia teologfa de la creación ("semillas del Verbo"), por la teologfa rinitaria (comu-
nicación amorosa de las ues Personas entre sí como fuente de la comunicación amorosa de la fe en-
tre no-sotros), y por la teologfa pneumática (Pentecostés da a la lglesia su misión a todas las cultu-
ras). Cfr. Incuhuración latinoamericana de la catequesis, en Catiquesis y culturos, Catequesis lati-
noamericana, en Medellín 60, Bogotá 1990, pp. 574-S'lS.
RENAUD habla también de inculturación según el modelo de la Encarnación de Jesús y su resurrec-
ción; es obra humana y obra divina: la encarnación-resunección es asimilación-uansfoimación. Cfr.
Bruno RENAUD, la incuburacíón de la fe cristiana en la historia primitiva y en la actualidad, en
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Sin embargo esa teologla y pastoral "encarnacionista" queda cofa ante la tarea
misional que nos impone la inculturación. Recorta la Encarnación de Jesús, en cuanto
modelo, a un asumir la realidad sin tomar en cuenta que, si bien Jesús asumió su reali-
dad, la asumió para redimirla. A lo más, esa pastoral encarnacionisüa puede dar pau-
tas para poder transmitir el mensaje en un lenguaje cultural más comprensible local-
mente. o sea, es indispensable en el primer momento o paso de la inculturación: la
presentación del mensaje en términos más asequibles al pueblo evangelizado; es in-
dispensable para posibilitar un verdadero diálogo intercultural entre el misionero y el
misionado. Pero tiene poco o nada que ver en el segundo paso (la asimilación del
mensaje) y sobre todo en el tercero (la reexpresión ofrecida a la Iglesia universal),
ambos momentos protagonizados por los cristianos de la cultura local, aunque fre-
cuentemente acompañados todavfa por los agentes foráneos.
Pues la Encarnación, en cuanto modelo de la inculturación, no es encarnación a
secas, sino que es kénosis, vaciamiento completo hasta la Cruz, como lo recuerda
San Pablo en Filipenses 2,7-9. Y esa Cruz tampoco se entiende como fin en sf mis-
mo, sino como camino hacia la Exaltación. Nuestro ser cristiano no proviene de un
Bautismo conforme a la mera Encarnación del Verbo, sino de un Bautismo en su
muerte (Rom ó, 3) y en su resurrección. Vale decir que la Encarnación se entiende
cabalmente solamente en referencia a la muele y resurrección de Jesrls.
En este sentido, en la tarea de la inculturación, hace falta captar que, por más que
las culturas encierren en sl las semillas del Verbo y expresen destellos de verdad, sin
embargo deben ser redimidas, y redimidas por la Cruz y la Resurrección del Hijo. En
otras palabras, la evangelización de la cultura no pretende solamente asumir esas se-
millas del Verbo para dejarlas intactas, sino para fecundarlas, haciéndolas es¡allar, o
si se quiere haciéndolas morir para que produzcan vida nueva. Aquf cabcn todas las
precisiones del Magisterio que indican esencialmente la necesidad de "purificación,
corrección y elevación" de las culturas. El Evangelio no viene a consagrar la reali-
dad, sino a transformarla redimiéndola y elevándola.
Si no se tomara en cuenta ese aspecto absolutamente necesario de la incultura-
ción, podrlamos caer en otra clase de antropologismo folklórico según el cual encon-
trarfamos toda la perfección posible en las culturas, de suerte que no habrfa en ellas
(Viene de la página anterior)
Ia inculturación del Evangelio, lV Semana de Teologla (La inculturación del Evangelio en Vene-
zuela, marzo-mayo de 1987), ITER, Caracas 1988, sobre todo p.U.
En el mismo sentido, PASTORE explica que la Encarnación termina en la crucifixión pero la cruci-
fixión desemboca en la resurrección. Cfr. Conado PASTORE, la inculturación en Ia Biblia, en Ia
inculturación del Evangelio, IV Semana de'feologfa (La inculturación del Evangelio en Venezuela,
mar:zo-mayo dc 1987), ITER, Ca¡acas 1988, pp. 23-24y 33.
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nada que tocar, nada que redimir. Es como en la evangelizaciÓn de la política: por
más perfecta que sea la forma de gobierno y convivencia humana que haya alcanzado
el esfuerzo humano, nunca podrá ser el Reino de Dios en plenitud; pero no equivale a
decir gue ese esfuerzo humano sea inútil y no tenga relación con el Reino de Dios. O
sea, la salvación que nos trae Jesús por su Encarnación, muerte y Resurrección es
mucho más de todo lo que el hombre se pueda imaginar, pese a que exige su colabora-
ción.
En este sentido, el cristianismo y la lglesia, continuadora de Cristo en nuestra his-
toria, ofrecen (no imponen) una realidad plena absolutamente superior y más allá de
toda expectativa y toda realización humana, la realidad de la vida eterna intratrinita-
ria. Y si un pueblo o una cultura acepta el cristianismo, accpta hacerse seguidor de
este Cristo, con quien pasa por la muerte y resunección.
Pero quisiera ilustrar algo más lo que acontece en la cultura cuando acoge el
Evangelio. Basta volver a leer detenidamente algunos pasajes del Evangelio para dar-
se cuenta de que su mensaje va más allá de todo lo bueno y positivo de las culturas,
aunque sin desechar eso bueno y positivo, sino haciéndolo estallar y morir para redi-
mirlo y hacerlo revivir transformado e infinitamente superado. El Sermón del Monte
dc Mateo podrfa explicitar lo que digo. La cultura y la religión natural dicc "ojo por
ojo, diente por diente", pero Jesús dice "presentar la otra mejilla". La cultura dice
"amar a los amigos, a la familia, al propio grupo social y cultural", pero Jesús dice
"amar a los enemigos y a los que no cuenüan, a los desechos de la sociedad". La cultu-
ra dice "ser responsable y totalmente dedicado en el cumplimiento de las tareas comu-
nales", pero Jesús dice "hacerse el servidor y el más pequeño de todos". La cultura
dice "ayudar al que sufre y al que necesita, por lo menos con lo que se puede hacer
sobrar", pero el Evangelio dice "ayudar incluso con lo que de ninguna manera puede
sobrar". La cultura dice "ejcrcer la legítima autodefensa confra la agresión injusta",
pero el Evangelio dice "no resisti¡ a los malvados, ladrones y violentos". Etc.
La Cruz de Cristo es escándalo para los judíos y necedad para los griegos (t Cor
1,22-23). La religión judfa, por más revelada que fuera, se encuentra escandalizada
ante la Cruz. Aquf vemos más claramente hasta qué punto el NT supera el AT, des-
contando por supuesto la manera como esa revelación veterotestamentaria ha sido in-
terpretada y vivida humana y culturalmente. El AT preparó la revelación neotesta-
ntentaria, pero no alcanzaba a vislumbrar con precisión todo ese misterio de amor.
Asimismo la filosofía y todo el pensamiento griego, una de las más altas cxpresiones
de la cultura humana de todos los tiempos, no puede ver cn la Cruz más que necedad.
Realmente la redención obrada por Jesucristo es totalmente indebida e inmereci-
da, es gracia. Las semillas del Verbo y los destellos de verdad que se encuentran en
las culturas pueden ser una "preparatio evangelica", el "lugar" preferencial donde po-
drá "insertarse" la revelación del Padre y de su plan de salvación sobre los hombres,
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revelación que ha llegado a su plenitud en Jesucristo hecho hombre, muerto y resuci-
tado. Pero esas semillas no pueden siquiera sospechar que para fructificar y producir
en plenitud deben pasar también por la redención, muriendo y resucitando nuevas. Y
esos destellos tampoco pueden brillar en una expresión cabal de la misma Verdad sin
pasar por esa muerte y resurrección redentora. En otras palabras, la cultura no sólo
debe ser evangelizada, sino que debe ser redimida. En la inculturación, no se trata de
algún "barniz" evangélico superficial que recubre la cultura, sino de un cambio pro-
fundo y radical, "en la rafz". Asl es la auténtica conversión que permite creer en el
Reino de Dios que viene gratuito: no un mero cambio superficial que produce el rei-
no del hombre.
De ahí vemos la importancia de una auténtica vivencia cristiana y evangélica en
los hombres llamados a continuar la misión de Jesús en la lglesia, sean éstos foráneos
o locales. Si han sido regenerados por el Espfritu, si dan un verdadero testimonio de
esa realidad de su Bautismo, podrán qucdar algo cortos en su conocimiento de la cul-
tura y en su adaptación cultural, pero podrán contagiar a su pueblo y abrir los corazo-
ncs para que acojan como por ósmosis el misterio de la salvación ofrecida por el Pa-
dre.
Y concluyo esta reflexión con una nota complementaria. El Resucitado es el mis-
mo Jesús que recorrió Galilea predicando el Reino y que murió en la cruz. De la mis-
ma manera, una vez redimidas, las culturas son las mismas. Siguen ofreciendo las
mismas caracterfsticas en las que se reconocfan las semillas del Verbo. Pero, esas
semillas han estallado, se han potenciado (con el poder del Espfritu) para producir fru-
tos de un sabor nuevo. La novedad del sabor es un "plus" con el que no contaban. Y
pueden ofrecer esos frutos de vivencia cristiana a las demás Iglesias y a la Iglesia uni-
versal.
Aquí hace falta observar que esa reexpresión del cristianismo no se limita a me-
ras reformulaciones (teológicas) en el pensamiento o en el lenguaje. Pues ante todo
se trata de una reexpresión en la vida y vivencia cristiana. El enriquecimiento de la
Iglesia, gracias a la cristianización de las culturas, se vuelve entonces algo más quc
una expresión de la diversidad en la unidad: se vuelve un modo de ser que es testimo-
nio inédito para las otras comunidades eclesiales que lo reciben para su edificación.
Pero volveré sobre este tema al aborda¡ la eclesiología.286
286. Bn apoyo a mi enfoque y cxplicación, habrfa quc volver a citar todos los documentos del ma-
gisterio que ponen como exigencia de la inculturación la purificación, la conección, la redención, la
superación, etc., asf como a todos los autores que hablan en el mismo sentido. Remito al lector a las
noias anteriores, añadiendo un pasaje de LOPEZ GAY que muestra cómo sc explica csa necesidad:
"Los valores cuburales de las lglesias jóvenes, que lace falta respetar y fomentan no tienen un sen-
¡itlo absoluto. Muchos de ellos deberán ser 'purificados', para utilizar la terminologla del AD [Ad
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V. TEOLOGIA DEL ESPIRITU SANTO
Antes de entrar en esta temática, hace falta caer en cuenta de que la pneumatolo-
gía de la inculturación no puede separarse de la üeologfa trinitaria. La finalidad última
de la creación, encarnación, cruz, resurrección y envfo del Espíritu Santo, es la vida
intratrinitaria del hombre; el modelo perfecto de la inculturación es la relación amoro-
sa de las tres Personas divinas de la Santfsima Trinidad, en la que participa el ser
humano por el Hijo en el Espíritu Santo. Después de unas consideraciones sobre teo-
logía trinitaria, volveré al presente tema de la obra del Espfritu Santo en la incultura-
ción, privilegiando entre muchos textos el relato de la primera Pentecostés y los pasa-
jes de San Pablo sobre el Cuerpo de Cristo quc es la lglesia. El análisis se comple-
mentará en el próximo tftulo sobre unidad en la diversidad.
Con respecto a la Santísima Trinidad como modelo y meta de la inculturación, el
Documento de Trabajo para la XXXII Congregación de la Compañla de Jesús dice lo
siguicnte:
"la inculturación implica un proceso que encuenna su tipo perfecto y su principio vital en la
comunión intratrinitaria, en el Esplritu Santo. (..,) La transfornwción de la humanidad debe
darse según el ideal de esa vida trinitaria, por la que todoi lo poseen todo en común porque
existen en comuníóny ddndose mutuamente, y recibiéndose a sl mismos en el otro, viven en
perfecta reciprocidad. Eso quiere decir que se posee la propia cultura solamente perdiéndose
a sí mis¡no, comprometiendo la propia alma. (...) Así como el Hijo por su Encarnación asumió
la particularidad de una naruraleza hu¡nana, asl el Espfritu estó presente en todas las particu-
laridades de cada nueva inculturación, manifestando la riqueza de la lglesia, Cuerpo Mlstico
de Cristo. En esta acción del Esplritu se justifca el legítinw y razoruble pluralismo en la uni
da¡l de la lglesia. Toda manifestoción representa la iotalidad dq_la lgleiia, reflejada en una
particularidad. Asl es como la Iglesia manifesta su catolicidad".zET
(Viene de la página anterior)
Gentes 9 y lll, antes de que se conviertan en un verdadero patrimonio cristiano. Toda cultura de-
be ser liberada. I¿ cruz es un paso indispensable del proceso y la praxis de la inculturación, El
cristianismo posee su carócter específico y pa¡ticulan cuya expresión clave es la cruz. Existen mu-
chos valores culturales que no caben en el proyecto de una cultura cristiana, Muchos valores cultu-
rales no pueden expresar el misterio de Cristo ni ser su vehlculo. In revolución cultural obrada
por Ia cruz de Cristo ha hecho vana la sabiduría de las antiguas culturas y, como Io confirmó San
Pablo, 'mientras los judlos piden milagros y los griegos buscan la sabidurla, nosotros predicamos
q Criyo crucificado que es escóndalo para los judíos y necedad para los paganos' ( I Cor I , 22-
23). Estamos lejos de una lglesia'encarnacionista' que quisiera aceptar alegremente todos los va-
lores de la propia cultura. I¿ inculturación no se realiza según los normas de la sabiduría humana
ni con la fuerza de una autoridad externa. La cruz permanece siempre como signo de la autentici-
dad de una inculturación según el Evangelio." Cfr. Jesrfs LOPEZ-GAY, La missione come aiuto
scambievole fra le Chiese, en Chiesa locale e inculturazione nelh missione, Ed. Missionaria ltalia-
na/Urbaniana University Press, Bologna/Roma 1987, pp.22-23. La haducción es mfa.
2t7. AA.VV., Documento di lavoro sull'ittcuhurazione (14 maggio 1978), en Inculturazione. Con-
cetti, probletni, orientamenti, Centrum lgnatianum Spiritualitatis, Roma 19903, Nos. 15, 16, l8 y
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Se ve en ese texto que Ia inculturación es ante todo'obra del Espíritu Santo en la
comunidad cristiana. Es el Espfritu con su gracia quien hace que los cristianos de una
determinada cultura puedan acoger el mensaje dentro de sus piopios parámetros cultu-
rales, asimilarlo y apropiárselo de manera que el cristianismo 'ke higa cultura,' y re-
expresarlo en una vivencia y experiencia cristiana nueva que es a la vez culturalmen-
te propia y de la lglesia universal. Es una gracia de comunión, de amor, cuyo modelo
es la comunión de las divinas personas entre sf.
Al precisar que se trata de una gracia de comunión, el padre RoEsr cRoL-
LIUS, comentando ese mismo Documento de Trabajo, puntualiza muy bien que:
"Cuando se trata de Ia comunión en el Espíritu Santo, se deberla disringuir entre la personn
del Espíritu Santo y el efecto de su obra en'las persotus hunanas (li iui"ti irrd¡"o tmáicionat-
mente con los términos de 'gracia increada' | 'grlgt! crggdal). La cbmunión entre las perso-nas humatus, en cuanto qué es_el efecto del áoldet Esplritu 9ánn y de su obra en ellasi no es
el Esplrin Sanlo ell persona. Pero, en cuanto que el tiismo Esplriíu ianti, donado a Áuchasp:r,sgla,si.es el príncipio y la perfección de.su-unidad, podembs decír quá la persona misma
1?!y:!:it!l ",trstit?e,ra go\tu.nión en la.lglesia. Esta dis¡inción entre 'gracia'ueda, y 
,gra-
cru tncreada' es ( 
'.. ) el principio que nos lnce. cgypprender por qué la lglbsia no puede s2, óon-
siderada como una' encarnaéión-contin,mda, ".28t
Esas consideraciones previas desembocan de por sf en una reflexión más directa-
mente pneumatológica. En primer lugar, una palabra sobre pentecostés. Hechos 2, l-l-l nos dice que, al bajar el Espfritu santo sobre los Apóstoles, se pusieron a hablar
idiomas distintos; que habfa en Jerusalén judfos y hombres de todás hs naciones de
la tiera (se nombran doce nacionalidades significando esa universalidad) que los
oían hablar cada uno en.su lengua propia las maravillas de Dios. o sea que, por el
Espfritu santo, el mensaje es acogido en todas ras culturas, ya que la lengui es él ve-
hículo cultural por excelencia. Los doce pueblos presenteJ se descubren repentina-
mente reunidos en un solo pueblo de Dios por el Espfritu santo. Hechos especifica
que el Espfritu bajó sobre los apóstoles y ellos hablaban en los doce idiomas. sin
embargo no se traiciona el texto complementándolo y diciendo que el Espfritu es
quien hizo que los docc pueblos oyeran esas maravillas de Dios en sus propios idio-
mas (aunque los apóstoles estuvieran hablando sólo el arameo).
(Viene de la página anterior)
l9' pp. 157-158. La traducción es mla. Notará el lector que, hablando dc la obra de la Trinidad y del
pspiriqu Santo en la inculturación, no se puede evitar de adelantar las bases para una reflexión íobre
la unidad en la diversidad. Mi separacióñ de estos temas es algo artificial, simplemente para enfati-
zar una por una las diferentes consideraciones.
1St Aty A. ROEST CROLLIUS, Per una teologia pratica dell'inculnrazione, en Inculturazione.
conceni, problemi, orientamenti, centn¡m lgnafiánuin spirirualitatis, Roma t99ó3, p. ¿s. L" triáo"-
ción es mla.
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Pentecostés se presenta como la inversa de la división de Babel (Gn l l). Des-
pués de mostrar cómo el pecado y la división iba entrando en el mundo (primer peca-
do, Caín y Abel, el diluvio), el Génesis lo remacha todo mostrando cómo Dios con-
fundió el lenguaje de todos los habitantes de la tiena. Asf como Babel es la confusión
de las lenguas y la división en varios pueblos generalmente enemistados, así Pente-
costés es la reunión de todos los pueblos en uno solo, donde a pesar de sus lenguas
distintas todos oyen el mismo mensaje. No sólo eso, sino que esas lenguas distintas
(esas culturas distintas) son una riqueza por su variedad y hacen quc se viva y expre-
se el único mensaje (las maravillas de Dios) en una gran diversidad de lenguajes cul-
turales. Pero si Babel habfa sido la culminación de la penetración dcl pecado y la divi-
sión, Pentecostés será la culminación de la salvación y la comunión.
La misma conclusión podemos sacar de los pasajes de San Pablo sobre el Cucr-
po de Cristo (Rom 12, 4-8; I Cor 12,12-30: Ef 4, I l-16). Con respecto a la incultura-
ción, no creo que se esté forzando los textos al transponer su aplicación desde los dis-
tintos miembros (individuos) del único Cuerpo de Cristo a las distintas culturas (pue-
blos). Asf como cada miembro del cuerpo tiene su función y su aporte a la totalidad
del cuerpo y cstá unido a los otros miembros por su unión al cuerpo, asf cada pueblo
y cultura aporta a la totalidad del Cuerpo de Cristo. Ahora bien, San Pablo considera
esos aportes de cada miembro como dones espirituales, doncs del Espíritu Santo, de
manera que la diversidad cultural se vea como una fuente de la gracia del Espíritu.
No puede erigirse esa variedad en óbice para la unidad ya que es el mismo Espíritu el
que anima a todo el Cuerpo y es Cristo mismo quien es su Cabeza.
Pero la aplicación de la comparació¡t dc los miembros dc un mismo cuerpo a las
culturas no debe detenerse en una mera funcionalidad de las culturas en la totalidad
del cuerpo, sino que debe verse ante todo en el carácter complcmentario de cada
miembro. En ese sentido cada cultura se considera como un complemento que enri-
quece la totalidad, además de ser un ejemplo o una muestra para las demás culturas.
Y finalmente reconozcamos que cada miembro, cada cultura, se prende del único
cuerpo cuya cabeza es Cristo, lo que subraya sobremanera la importancia vital de la
presencia del misterio cristiano en cuanto rectora de toda ta configuración cultural de
ese pueblo. Es aqul donde encontraríamos particularmente deficiente o incompleta,
inacabada, la labor inculturadora en el cristianismo aymara.
Haciendo la misma transposición desde el alma individual al alma cultural, pode-
mos leer con provecho la Catequesis l6 de San Cirilo de Jerusalén que compara la
obra del Espfritu Santo con la labor de fecundación que hace el agua:
" El agua que yo le dé se convertird en él en manantial de agua viva, que brota para conuni'
car vlda eieria. Se nos habla aquí de un nuevo género de agua, un agua viva y que brota: pe--
ro que brota sólo sobre los qué son dignos de ella. Mas, ¿por qué el Señor da el nombre de
agua a la gracia del Espíriti? Porquebl agua es condiciói necisaria para la pervivencia de
todas las cosas, porque el agua es el origen de las plantas y de los seres vivos, porque el agua
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de la lluvia baja del cielo, porque, desliz&üose en un curso siempre iguoL produce efectos di-
fe,rentes. Diversa es, en efecto, su virtualidad en una palmera o en uná vid, aunque ei todos es
ella quien lo hace todo; ella es siempre la misma, ei cualquiera de sus manifeitaciones, pues
la lluvia, aunque cae siempre del miimo modo, se acomoda a la estructura de los seres que la
reciben, dando a cada uno de ellos lo que necesitan.
"De manera semejante, el Espíritu Sarúo, siendo uno solo y siempre el mismo e indivisible,
repane a cado uno sus gracias según su beneplácito. Y, del mismo modo que el órbol seco, al
recibir eI agua, germina, así también el alma pecadora, al recíbir del Esplritu Santo el don
del arrepentimiento, produce ftutos de justicia. Siendo é1, pues, siempre igual y el mismo, pro-
duce diversos efectos, según el beneplácito de Dios y en el nombre de Cristo.
"En efecto, se sirve de la lengua de uno para comunicar sabidurfa; a otro le ilumina la mente
con el don de profecla; a éste le da el poder de ahuyentar los demonios; a aquél le concede el
don de interpretar las Escrituras. A uno lo confirma en la temperancia; a oto lo insfiuye en
lo perlinente a la misericordia; a ésle le enseña a ayunar y a soportar el esfuerzo de la vida
ascética: a aquél a despreciar las cosas corporales; a offo mós Io hoce apto para el martirio.
Así, se manifiesra diverso en cda uno, perrmneciendo él siempre igual en sl misn o, tal como
está escríto: A cada uno se le otorga la manifestacíón del Espíritu para común utílídad.
"Su actuación en el alma es suave y apacible, su experiencia es agradable y placentera y su
yugo es levísimo. Su venida va precedida de los rayos brillantes de su luz y de su ciencia, Vie-
ne con la bondad de genuino protector; pues viene a salvan o curar, a enseñan a aconsejar, a
fortalecer, a consolar, a iluminan en primer lugan la mente del que lo rccibe y, después, por
las obras de éste, la mente de los demós.
"Y, del mismo modo que el que se hallaba en tinieblas, al salir el sol, recibe su luz en los ojos
del cuerpo y contempla con toda clarídad lo que antes no vefa, asl también al que es hallado
digno del don del Esplrin Santo se le íIumina el alma y, levantado por encina de su razón na-
tulal, ve lo que antei ignoraba."2|e
De acuerdo a esa descripción de la obra del Espfritu Santo, se subraya que el Es-
píritu produce efectos diferentes en cada alma (personal o cultural), lo que vincula en
perfecta unión la obra de la creación con la obra de la gracia: esa diversidad de efec-
tos producidos en el alma corresponde a la diversidad de las culturas. Subraya asimis-
mo la necesidad de redención de la cultura: el alma pecadora, aI recibir del Esplritu
Santo el clon del arrepentimiento, produce frutos de justicia.Es ese mismo Esplritu
quien otorga los diferentes dones o carismas (diferenciados según las culturas) para
común utilidad. Además su acción es suave, agradable y placentera, o sea que no vio-
lenta las personas ni las culturas, sino que las potencia sin que pierdan su identidad:
vieneasalvatiacuranaenseñatiaaconsejar,aconsolaryailuminarialqueesha-
llado digno del don del Espíritu Santo se le ilumina eI alma y ve lo que antes ignora-
ba, contempla con todtt claridad Io que antes no veta.
Volviendo brevemente a la perfecta corespondencia entre la obra de la creación
y la obra de la gracia, hay que añadir que esta correspondencia no debe sorprender-
2t9. SAN CIRILO DE JERUSALEN, Catequesis 16 Sobre el Esptritu Santo, l, I l-12, en Liturgia
de ias Horas, tomo II, segunda lectura del luncs de la séptima semana del tiempo pascual, Editorial
EL, México 1981, pp.984-985.
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nos ya que es el mismo Espfritu quien siembra lu semillas del Verbo en las culturas.
Veamos cómo lo explica el Padre Víctor CODINA comentando las conclusiones de
la asamblea de Santo Domingo:
"las rostros indígenas y afroamericanos que aparecen en Sanlo Domingo nos permiten descu-
I;rir.una pneumatologla inplfcita. Es el nisterio de la diversidad, de la phralidad, de la rique-
za de las culturas y de los carismas en el mundo y en la lglesia. El Esplritu es fuente de vitla y
Pentecostés es la fiesta de la universalidad culníal y católica.
"Detrós del tema de la plurulidad de culturas y de su valor salvífco estó la acción misteriosa
del Espíritu presente en todas las culturas (2,i3) que siembra lás semillas del Verbo en todas
ellos.
"Gracias a esla prcscncia ocuho del Espíritu, los pueblos reconocen al Dios Creador en la
naturalezs, en el sol, la luna, la madre tiitrra (245).-Gracias a esta acción dcl Esplritu, las cul-
turas indlgenas poseen 'la apertura a la acción de Dios, el sentido de gratitu¿ por los frutosde la tierra, eI carócter sagrado de la vida humana y la valoración de la familia, el sentlido de
solidaridad y la responsabilidad en el trabajo común, la importancia íe lo cuitural y tantos
olros valores_qyg enriq-uecen el alma laünoamericana' (Juan Pablo II, Mensaje a loi indíge-
nas, del 13.10.92, citado en el Documento n I7).
" En resune.n,.los pueblos indtgenas tienen 'la persuasión de que el ma! se identilica con la
,lülg.rte y el bicn con la vida' (Discurso de Juan Pablo II a lós indígenas, cf Dócumento n
245).
" Por esto no reconocer la presencia de Dios en las religiones no cristianas, como sucedió tan-
tas veces en la historia de la primera evangeliución (20), significa extinguir el Esplritu y ce-
rrarse a la revelación de Dios.
"Esta.presencia del Esplritu es la que posibilita que la evangeliztcíón no sea algo mcramente
exlerior, sino que responda a lo que secretamente los pueblos estabon buscando a tientas y
deseando desde siglos. Jesus es Ia respuesta cabal a lai ¡ruisprofundas aspiraciones del corá-
zón humano suscitadas por el mismo Espíritu (GS 2I-22)".2w
En este apartado de la pneumatología de la inculturación cabe además toda la
espiritualidad misionera para utilidad tanto del agente foráneo que va a anunciar el
mensaje cristiano cuanto de las nuevas comunidades eclesiales que se vuelven a su
vez misioneras. Ya he redundado bastante en ese tema en las páginas anteriores, enri-
queciéndolo de aportes antropológicos, y sólo quiero subrayar nuevamente aquf la
necesidad de la convicción y del testimonio de fe. Se evangeliza más por los hechos
y por la vida que por la palabra y los discursos. El contagio de la vida de fe del misio-
nero al misionado es más contundente que toda la preparación científica, la que por
otro lado no se debe descuidar. En cambio la falta de contagio de fe puede destruir
los posibles efectos de una excelente preparación. El Espfritu está tan presente en la
comunidad de los oyentes que éstos saben detectar como por connaturalidad quién es
29ü Vfc¡or CODINA, Nuevos rostros en Santo Domingo,en F.nfoque N" 8t (marzo), Conferencia
Religiosa Boliviana, La Paz 1993. Atgunos autores actuáles llanrán iustrato (substratum) donde me-jor se injerta la evangelización esa presencia secreta del Espíritu denominada semillas del Verbo.
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auténtico y quién lleva una máscara. Hasta alll va la acción del Espfritu, de manera
que pueda darse alguna vez el caso de que los mismos misionados desenmascaren a
sus propios misioneros inauténticos.
Con este preludio, puedo pasar a un ulterior desarrollo de la obra del Espíritu
santo en cuanto fermento de unidad católica en la diversidad de las culturas.
3ól
vI. ECLESIOLOGIA: UMDAD EN LA DMRSIDAD
l. Presentación de la problemática
Los principios de esta eclesiología ya están dados: el mismo Espfritu es quien da
el don de la rica variedad de culturas junto con el don de la unidad católica de la lgle-
sia; el mismo Espíritu es el principal agente en el corazón del que recibe el anuncio y
es el principal agente en los labios y la vida del que lleva el anuncio en nombre de la
Iglesia. La diversidad originada por el Espíritu en las culturas, lejos de ser un obstácu-
lo para la unidad, llega a ser así su misma posibilitación: la Iglesia no sólo es una, si-
no que es católica, universal, acogiendo en su seno a todas las naciones, a todas las
culturas. Sin embargo, se trata aquí de profundizar un poco más la reflexión sobre esa
unidad católica en y por la diversidad, aficulando brevemente las relaciones que exis-
ten entre la Iglesia universal y las Iglesias particulares.zet
I-os Nos. 20 a22 de| Documento de trabajo de los Jesuitas sobre la inculturación
dicen:
"In lglesia particular en la que estó presente y actúa de veras la lglesia de Cristo (CD I I ) lle'
va a éabo Ia actuación del Cuerpo Mlstico de Cristo en una región o pueblo concreto. Esto
presupone que tal lglesia debe vivir y expresarse en función de la cultura y las tradiciones de'ese pueblo y, conc;etamente, en su lenguo. Cada lglesia particular es enaonces una epdanía
cle la única lglesia universal a la que reproduce en unafisionomla concreta.
"Cada lglesia particular enriquece a las denús con sus propios dones y se enriquece a sí mis'
ma conlos apórtes de las deniós y con la expresiótr de una unidad multiforme. la lglesig, sim-
biosis naraiillosa entre unidad y diversidad, se manifesta como sacramento de unidad y fra-
ternidad ente los hombres. Teniendo Ia conciencia de que todos eslos dones provienen del
Espíritu que el Hijo nos mereció desde el Padre (Jn 14, I5-18), la Iglesia es también comuni'
dad de acción de gracias, comunidad eucarfslica.
" Dios invita a todos los pueblos al banquete escatológico: 'Vendrán del oriente y del occiden-
te y se sentarón a la mésa con Abraham, Isaac y Jacob en el reino de los cielos', dijo Jesús
máravillado de Ia fe del centurión (Mt 8, I I ). Esias palabras encierran un contenido escatoló'
gico: nada puede'perderse, todo tiene que perfeccibnarse y alcanztr su plenitud en el último
1la. Sin emborgo los pueblos que tlegai a fafé tienen que hacerlo conseivando su identidad y
haciendo de e[la un valor de iomunióny de acción de gracias. I¿ incuhuración es un movi'
miento que se ubica en el interior mismó del proceso vilal de la historia de la humayilad, no
es un reiroceder hocia un nacionalismo careite de horizontes o un fraccionamíento" .29
291. Dc los autores consultados, el que se consagra más a este estudio es Francis E. GEORGE, /n-
culturaÍíon and Ecclesial Communion - Culture and Church in the Teaching of Pope John Paul II,
Urbaniana University Press, Roma 1990. Lo seguiré de cerca en este breve desarrollo.
292. AA.VV., Documento di lavoro sull'inculturazione (14 maggio 1978), en^lncullurazione. Con'
cetti, proble,ni, orientanenti, Centru¡n lgnatianum Spiritualitatis, Roma 1990r, pp. 158-159. La tra'
dt¡cción es mía.
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El Concilio Vaticano II enseña que la Iglesia de Cristo subsiste en cada Iglesia
particular, o sea en cada diócesis. De ahf se deduce que la lglesia universal no es la
suma de las lglesias particulares ni una super-Iglesia que estuviera por encima de és-
tas. sin embargo, la lglesia universal no es üampoco un ente de razÁn, sino que existe
en y por las lglcsias particulares. Paulo VI hablaba más bien en un sentido dóscenden-
te diciendo que la lglesia (universal) se realiza o se encarna completamente en cada
Iglesia particular. En cambio Juan Pablo II tiende a adoptar un lenguaje ascendenle
diciendo que la realidad de todas las Iglesias particulares hacen que exista la Iglesia
universal. Ambas insistencias son válidas subrayando comprensiones complemenüa-
rias. Pero en el fondo se trata aquíde clarificar aún más, en lo que se refiere a la incul-
turación, cuáles son las relaciones que existen entre la lglesia universal y las Iglesias
particulares, y de las Iglesias paficulares entre sí.
En primer lugar, reconozcamos que la problemática de la inculturación se presen-
ta en el nivel de las lglesias particulares, ya que son ellas las que están inmersas en
culturas distintas. Por supuesto, por lo general, son varias Iglesias particulares de un
mismo territorio las que juntas confrontan una sola cultura. Antiguamente esa reali-
dad dio origen a ritos distintos dentro de la Iglesia, frecuentemente reunidos bajo un
Patriarcado específico. Pero hoy dfa parece ser que son las Conferencias Episcopales
de naciones enteras, o de grupos monoculturales de varias naciones, las que tienen
que resolver la problemática de la unidad católica desde la diversidad cultural (lo
cual, de por s( no excluye la posibilidad de la eventual creación de nuevos ritos).
No es mi intención entrar aquf en la discusión del poder real y colegial o la com-
petencia de las conferencias episcopales, las Asambleas de conferencias, los sfno-
dos, las Provincias eclesiásticas, o los Concilios regionales. Otros se dedican a ese es-
tudio que, por lo demás, está regido por la legistación canónica y en cierto sentido si-
gue abierto a una mayor clarificación por nuevos aportes. Sólo intento trazar algunos
rasgos del tipo de relaciones que debe existir si es que se pretende salvar a lavezla
unidad católica y la diversidad cultural, ya que ambas son dones del Espfritu Santo.
Dando un paso más, recordemos que el riltimo Concilio habló de la lglesia como
misterio y sacramento y la describió ante todo como Pueblo de Dios, cuerpo de cris-
to y Templo del Espfritu Santo, sin por otro lado desechar las muchas otras imágenes
blblicas y neotestamentarias. Estas imágenes, entre otras cosas, vienen a reforzar su
unidad en y por la diversidad. Asf como Dios se escogió un pueblo para revelarse y,
por ese pueblo, hacer conocer sus maravillas a todos los pueblos de la tierra, asf for-
mó el nuevo Pueblo de Dios con el que selló una alianza eterna en la sangre de Jesu-
cristo: la Iglesia es ese Pueblo de Dios a cuya alianza están invitadas todas las nacio-
nes,
La imagen del Cuerpo de Cristo, ya la describí arriba tomándola directamente de
algunos pasajes del Nuevo Testamento: también expresa la unidad de un cuerpo en la
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diversidad de sus miembros. En cuanto a la imagen del Templo, son muchas las apli-
caciones posibles. Pero retengamos que el templo de Jerusalén era el lugar por exce-
lencia de la presencia de Dios en medio de su pueblo y que el Nuevo Testamento ha-
ce de los creyentes el nuevo templo de Dios donde se le adora en espíritu y en ver-
dad, Sin agotar el sentido de esas imágenes o de otras utilizadas por el Concilio, dejo
por establecido que todas apuntan a la unidad católica en la diversidad de los pue-
blos, pudiendo encontrar también en su apoyo muchos pasajes del Nuevo Testamento
y de las mismas palabras de Jesús en los Evangelios.
2. Unidad y diversidad en la Sagrada Escr¡tura2e3
La Comisión Blblica Pontificia ha hecho un estudio pormenorizado de las rela-
ciones entre la unidad y la diversidad en la Iglesia apostólica del Nuevo Testamento
y en su preparación y prefiguración en el Antiguo Testamento. con esa comisión,
concluyo dos ideas centrales: las lglesias locales en su originalidad, lejos de cuesüo-
nar la unidad eclesial, la fecundan y enriquecen su universalidad; el esfuerzo en la
búsqueda de la unidad necesaria no ahoga la vitalidad de cada Iglesia particular.
El fundamento de la unidad entre los cristianos y entre las lglesias cs la unión
del Padre y del Hijo en el Espíritu. Esa unidad se expresa por los distintos nombres
dados a la Iglesia de Cristo y por el horizonte de universalidad propuesto al dinamis-
mo de cada Iglesia y los factores de comunión entre las lglesias.
* Los distintos nombres de la única lglesia
Para designar a la lglesia, se emplean nombres muy variados y a veces ineconci-
liables entre sf cuando sc los asume literalmente. Es que la Iglesia, siendo misterio y
sacramento, no puede encerrarse en una definición ni en una sola imagen. Como todo
ser vivo, ella tiene su propia individualidad y sólo se deja alcanzar por nombres e imá-
genes variadas que expresan experiencias y aspectos disüntos y complementarios.
Su nombre especffico, Iglesia (ekklésia), designa siempre una misma realidad
aunque bajo formas distintas, a veces limitada a un lugar determinado, otras veces
reproduciendo su identidad en el tiempo y el espacio y destinada a extenderse al mun-
do entero. En el Antiguo Testamento, ese nombre significaba el pueblo de Dios reuni-
do por Moisés en el desierto para escuchar la palabra de Dios y comprometerse a obe-
decerle: asamblea santa, compuesta de integrantes purificados, convocada por un
293. COMISTON BIBLICA PONTIFICIA, Ilnité et diversité dans I'Eglise, en Enchiridion Vatica-
num I I. Documenti Uffciali della Santa Sede /,988-1989. Testo uficinle e versione italiatu, Edizio.
ne Dehoniane, Bologna 1988, pp. 320-383, sobre todo pp.372-38i.
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acontecimiento fundante, segufa viviendo de ese acontecimiento y debfa renovaflo fi-
tualmente sin cesar. En el Nuevo Testamento, el acontecimiento fundante, que cum-
ple las promesas del Antiguo Testamenlo, es la muerte y resurrección de cristo: la
Iglesia brotó de ese acontecimiento y vive de é1.
Con Cristo, manifestación de Dios en un cuerpo crucificado y resucitado, la lgle-
sia adquiere una nueva imagen, la del cuerpo. Los cristianos son el cuerpo de Cristo.
En é1, son miembros distintos de un'solo cuerpo. siendo distintos, sin embargo escu-
chan todos una misma palabra de Dios, reciben todos una misma doctrina de Cristo y
se nutren de un mismo pan. El cuerpo es un organismo vivo y articulado. Cristo es la
cabeza y los fieles son miembros los unos de los otros. Ese organismo crece en el
Espfritu hasta que todos lleguen a la edad adulta y alcancen la estatura de Cristo en
su plenitud. Esa imagen insiste en los aspectos de organización, funcionamiento y cre-
cimiento.
La imagen de rebaño evoca a la vez el riesgo y aventura y la responsabilidad del
pastor. En el Oriente antiguo, la imagen tenfa un alcance polftico y religioso: esos
puebtos esperaban de sus reyes y sus dioses nacionales abundancia y seguridad. El
Dios de Israel es pastor de su pueblo. David, pastor de ovejas desde su niñez, se hace
responsable de su pueblo. Cuando Dios decide salvar sus ovejas malt¡atadas por pas-
tores indignos, promete a su pueblo un nuevo prfncipe, su servidor David. Jesús, hijo
de David, es ese pastor prometido. Es el único pastor de ese único rebaño. Da su vida
por sus ovejas. Trae las ovejas de otras partes a su único redil. Conffa su ¡ebaño a sus
discfpulos. Cristo pastor es también rey de su pueblo. Anuncia el reino de Dios y rei-
vindica su realeza declarando que no es de este rnundo. Después de su resurrección,
ejerce esa realeza hasta entregada a su Padre.
Las tres imágenes (Iglesia, cuerpo y rebaño) delimitan relaciones precisas entre
Cristo y el pueblo de Dios. Nuevas imágenes y nombres presuponen esas relaciones y
acentúan el aspecto afectivo. Entre ellas, tres se imponen particularmente: el pueblo
de Dios es un edificio (una construcción), una plantación y una esposa. Esas tres imá-
genes responden a tres actos fundamentales que, en la Biblia, valoran la existencia
humana: construir, plantar y desposarse (Cfr. Dt 20,5-7). Lo maravilloso de estas rea-
lidades de la vida humana consiste en que Dios quiera construirse una morada, plan-
tiar una viña y darse una esposa, y que ese proyecto sea precisamente la lglesia.
. El pueblo de Dios es una edificación (oilwdomé) que se levanta para ser un san-
tuario santo (naos hagios). La Iglesia local se rerlne con frecuencia en una casa. L¡s
cristianos son los hijos de la Jerusalén de arriba. En sus cuelpos, son el santuario de
Dios en el que habita el Espíritu. Jesús se presenüa ora como constructor de su lglesia
asentada sobre Pedro, ora como fundamento (cimiento, themelion) del edificio cons-
truido por los apóstoles, ora como su piedra angular (akrogAniaios, kephal| gónias).
En Efesios, los apóstoles son los cimientos de ese edificio que se construye en el
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agaP¿.
El pueblo de Dios es llamado también una vid, planta delicada y preciosa de la
cual el viñero espera fruto. Para dar fruto, los discfpulos deben permanecer prendidos
de la cepa. En Pablo, el olivo es también imagen del pueblo elegido por Dios, en el
que ha sido injertada por la gracia una rama silvestre destinada a recibir la savia san-
¡a.
El amor de Dios a su pueblo se expresa en una imagen aún más atrevida, la del
matrimonio. Desde su elección, Israel fue la esposa escogida, frecuentemente decep-
cionante pero nunca abandonada definitivamente. El Nuevo Testamento retoma a
nenudo esa imagen y la aplica a Cristo y su lglesia. La relación nupcial encontrará
su plenitud en el fin de los tiempos.
* La comunión eclesial en la diversidad
Los datos proporcionados por el Nuevo Testamento permiten constatar algunos
rasgos característicos y esbozar una descripción fenomenológica de la Iglesia tal y
como se presenta en sus primeros años. Por una parte existen comunidades locales y,
por otra, se habla también de la Iglesia de Dios o de Cristo en cuanto realidad univer-
sal.
Existcn lglesias en Jerusalén, en Antioquía, en Corinto, en Roma, en las regiones
de Judea, Galacia y Macedonia. Ninguna de ellas pretende ser toda la Iglesia de Dios,
pero esa totalidad está realmente presente en cada una de ellas. Se establecen relacio-
nes entre las lglesias: entre Jerusalén y Antioquía, entre lglesias fundadas por Pablo y
Jerusalén a donde aquéllas envían el producto de una colecta, entre las Iglesias a las
que se dirige la primera carta de Pedro, y entre las de que habla el Apocalipsis. Pablo
escribe que tiene solicitud por todas las Iglesias y la autoridad apostólica se reconoce
en todas partes en la lglesia.
En ese doble fenómeno (del alcance universal y de las realizaciones distintas), la
Escritura revela algunos dinamismos. La fuerza de la unidad universal es fuerza de
Dios. Aunque Ef 4, 4-6 no menciona "una sola lglesia", el texto enuncia a la vez la
fuente de la unidad y los mcdios de acción: " No hay sino un Cuerpo y un Esplritu,
pues al ser llamados por Dios, se dio a todos Ia misma esperanza. Uno es el Señon
una la fe, uno el bautisnrc. IJno es Dios, el Padre de todos, que está por encima de
todos, por todos y en todos".
Ese poder de Dios y esa experiencia de la unidad se viven en hombres distintos,
portadores de fuerzas distintas y a veces antagónicas. Los dinamismos son numero-
sos, los carismas variados, la acción de los miembros se ejerce de acuerdo a sus perso-
nalidades. Los rninisterios son varios y su designación precisa varfa de lugar a lugar.
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EI hecho de esa variedad hace que la fe única reciba expresiones doctrinales y tnológi-
cas y realizaciones culturales y sociales en las que puede a la vez desarrollarse y puri-
ficarse la variedad de las reflexiones y tradiciones de la humanidad y desplegarse las
creaciones del agapé.
Gracias a ese amor difundido en los corazones por el Espíritu, gracias ala frac-
ción del pan, gracias al testimonio de los Doce (de los cuales Pedro, el "primero",
recibe de Jesús el encargo de apacentar sus ovejas), gracias a la predicación de Pablo,
continuada por sus colaboradores, Tito y Timoteo, gracias al mensaje de los cuatro
evangelios, la unidad de la Iglesia de Cristo se teje dentro de toda esa diversidad. Esa
unidad es la reconciliación de pueblos divididos por el odio. Por la misericordia de
Dios, la acción de cristo resucitado y el poder del Espfritu, la unidad de la Iglesia
puede superardivisiones aparentemente insuperables. En esa unidad, las diferencias
legftimas encuentran una maravillosa fecundidad.
Se trata entonces de una eclesiología de comunión: comunión de la Iglesia uni-
versal con las lglesias parücularcs, que se lleva a cabo en buena medida poi ta comu-
nión de las Iglesias particulares enlre sí.2q
3. Reglas de un auténtico diálogo intercultural en la Iglesia
De esa comunión que se vive históricamente, podemos extraer algunas rcglas
que pueden orientar la futura inculturación. El Padre Francis GEORGE, adaptando
reglas del diálogo ecuménico, traza las siguientes reglas del diálogo intercultural den-
tro de la Iglesia:2es
294.BlPadre CONGAR explica que Ia fe, respuesta del hombre a la oferta de Dios, sóto alcanza al
!o|br9.9n su particularidad hlmana, pero traCciende esa particularidad porque Ia oferta (comuniónde los hijos en el Espfritu) se da a todas las particularidades humanas. De-ahfiesulta la unidad católi-
ca de la lglesia y del cristianismo. [o particular es "católico", pues se opone a lo "general", no a lo
"universal". E¡ "ngs prc toto" o "totum in parte". Esa unidad cátólica de la fe supoñe una eclesiolo-
gfa.d-e comunión. Implica una visión trinita¡ia de Dios y de la lglesia y, concretimente, una vitali-
dad de medios y actividades de comunión. Cfr. Yves CCjt¡Cnn, C¿r¡t¡i¿nisme commefoi et comme
c.yhure, en-E^vangelizza-üo-ne e cuhure 
_- 
Ani del Congresso Interna<ionale Scientifco di Missiotogia(Rona, 5-12 ottobre 1975), romo l, urbaniana university press, Ed. Alma Matér, Roma 1926, ip.83-103, sobre ¡odo pp. 84-85 y 102-103.
Bruno SECONDIN tiene cuatro páginas densas sobre la manera como una auténtica lglesia panicu-
lar se relaciona con- la lglesia universal. Cfr. Mensaje evangélico y culturas. Problemls y dinámicas
de la mediación cultural, Ediciones Paulinas, Madrid 19S6; pp. l2O-123.
295. Cfr' Francis E. CEORCE, Inculruration and Ecclesial Communion - Culture and Church in
the Teaching of Pope John Paul II, Urbaniana University press, Roma 1990, pp. 216-2lg.
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l. El diálogo permitirá que cada creyente católico ejerza su derecho de expresarse
desde su propia cultura, (La primera regla del diálogo ecuménico consiste en que
cada grupo religioso pueda hablar desdo sus propias convicciones de fe).zx
2. El diálogo debe hacer ver que las realidades comunes de la fe (acepración del men-
saje evangélico, participación en los misterios de Cristo y en la lglesia) se compar-
ten profundamente por encima de las diferencias culturales, pero son mejor com-
prendidas por todos al captar cómo son "sentidas" en los disüntos grupos cultura-
les. Esto llevará a los creyentes a reconoccr que las formas de expresar la fe y los
modos de comprenderla tienen suficientes diferencias como para merecer conside-
raciones serias en torno a las distintas particularidades culturales. Hay que prestar
paficular atención a los patrones de valores compartidos y de verdades en las dis-
tintas culturas para comprender por qué ciertos elementos de la fe cobran mayor
importancia en unas culturas que en otras. (En el diálogo ecuménico, esta regla
pidc a los miembros de cada religión que busquen juntos Io que de alguna manera
poseen en común. Cuando lo común se interpreta de manera disünta en virtud de
las diferencias culturales, el diálogo se remite a una hermenéutica de las culturas).
3. El diálogo debe ayudar a todos los grupos culturales de la Iglesia a tomar mayor
conciencia de sus razones de creer y a distinguir mejor entre sus condicionamien-
tos culturales y su compromiso de fe. (En el diálogo inteneligioso, esta regla pro-
cura hacer que cada uno de los grupos religiosos establezca y reconozca los crite-
rios que permitan a ambos partidos juzgar qué es lo que debe aceptarse como ver-
dad, aunque esa verdad se encuentre en el sistema religioso del interlocutor. Esto
exige que el intercambio vaya más allá de una mera discusión dialéctica de opinio-
nes y se someta al examen mutuo de las razones por las que se sostienen ciertas
doctrinas).
4. El diálogo debe mostrar la importancia de encontrar formas de relacionarse con
otros grupos culturales y de actuarjunto con ellos, reforzando así su unidad católi-
ca. Semejante diálogo intercultural dentro de la Iglesia reforzará un dinamismo
común y mostrará que la fe católica es transcultural. (Aquf el diálogo ecuménico
296. Antonio Marfa IAVIERRB, explica que el verdadero diálogo ecuménico implica dos vertien-
tes: cxposición y brfsqueda de la verdad objetiva de ambos lados; y respeto del oho y de su caminar
hacia la conversión en sincero diálogo fraterno. El ccumenismo no conuadice la misión. El diálogo
de ambos panidos apunta a la conversión, pero tanto la conversión del misionero cuanto la dcl "pa-
gano". Pues la misión consiste en que un pecador le diga a otro pecador: "Vayamos a Cristo", y no
en que un santo le diga a un pecador: "Ven a mf, que ya soy santo" (tomado de Nairobi, Scct. I, 2, p.
l4). Por eso se distinguen dos tipos de misiones: la misión de conversión y la misión de convergen-
cia. La primera corresponde al unionismo o ecumenismo tradicional, micnüas la segunda corespon-
de al ecumenismo dialógico. Cfr. Misión-diólogo-ecumenismo, en Evangelitzozione e culture - Atti
del Congresso Interúazionale Scientifíco di Missiologia (Roma, 5-12 onobre 1975), tomo l, Urba-
niana University Press, Ed. Alma Matcr, Roma 197ó, sobre todo pp. 350ss y 368ss.
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debe ir más allá de las fes y alcanzar a los creyentes de fe distinta para que se co-
nozcan mejor y se entiendan sobre otra base que los pueda llevar a un testimonio
y acción común dentro de su pluralismo).
A continuación, el Padre GEORGE complementa su estudio con algunas observa-
ciones suplementarias con referencia a Ia analogfa entre el diálogo intercultural den-
tro de la comunión católica y el diálogo inteneligioso:2e7
l. La fe católica común se expresa de manera distinta y se vive con acentos diferen-
tes dentro de culturas distintas, de la misma manera como el sentido de la trascen-
dencia se expresa y se vive distintamente en las fes distintas, siendo éstas además
estrechamente vinculadas a diferencias culturales.
2.Lameta del diálogo intercultural dentro de la lglesia, objeto de todo et proceso de
la inculturación, consiste en una Iglesia completamente "a sus anchas" en todas
partes. Este presupuesto subraya sobremanera que el sujeto de la inculturación no
puede ser Jesucristo a secas, ni siquiera Jesucristo y su mensaje solamente, sino
Jesucristo, el Evangelio y la Iglesia (una persona, un mensaje y una comunidad).
La unidad y comunión impuesta por la fe misma implica que todos comparf,an una
rnisma realidad transmitida de pueblo a pueblo, de cultura a cultura, y de genera-
ción en generación: la realidad de Cristo, su Evangelio y su Iglesia.
3. Aunque la tradición de la fe es más que una sucesión de teologfas locales, la elabo-
ración teológica sistemática de las realidades de la fe puede variar de una cultura a
otra sin destruir la unidad de la fe. La fe no nos enfrega un sistema, sino una perso-
na (Cristo), un mensaje (el Evangelio) y una comunidad (la lglesia). El constatar
cómo esas realidades pennanecen las mismas en expresiones mrlltiples, en distin-
tos sistemas de explicación y en distintas circunstancias históricas, es una forma
de verificación de la fe. La problemática de la inculturación por tanto no debe
plantearse en primer lugar como dilucidación de qué es relativo en la fe y qué es
absoluto, o qué es accidental y qué es esencial. La problemática consiste ante todo
en determinar si la relación entre una comunidad concrcta y su fe puede o no equi-
pararse a la relación entre la lglesia entera y su fe y a la misma relación dentro de
otras Iglesias particulares.
4. El resultado del proceso de inculturación debe ser también la interiorización, en la
conciencia de fe de todos los creyentes, de las perspectivas culturalmente condicio-
nadas de los otros creyentes sobre Cristo, el Evangelio y la lglesia. Todos los que
297. Cft. Francis E. GEORGE, Francis 8., lnculturalion and Ecclesial Communion - Culture and
Church in the Teaching of Pope John Paul Il, Urbaniana University Press, Roma 1990, pp. 219-
22t.
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comparten una misma fe se apoyan en los mismos cimientos. En el diálogo todos
descubren cómo participan en los mismos misterios de fe. Los lfmites del diálogo
son los mismos límites de la fe compartida y de la comunidad de fe. Como resulta-
do de cse diálogo, descubro que necesito del otro para ser yo mismo creyente, pa-
ra fundamentar mi propia fe. El diálogo implica que el otro, en cuanto tal, se en-
cuentra dentro de mi propia autoconciencia de creyente. I¿ tradición católica, in-
cluyendo el desarrollo histórico de su enseñanza doctrinal, corre por las culturas
de todos los pueblos creyentes. Pero, para cada pueblo, esa tradición católica es a
la vez propia y vehículo en su culturapara la presencia de los otros creyentes cul-
turalmente distintos. (Esta consideración recubre en parte lo que expliqué sobre
inculturación vertical y horizontal).
5. El rtiálogo arrastra consigo la solicitud por el otro, paticularmente en cuanto her-
mano creyente. Evidencia que la fe no es meramente una visión de la vida sino
también un modo de vida. Abre nuevas formas de acción eclesial común.
6. El diálogo abre una Iglesia paficular al cambio. Puede ayudar a la purificación in-
terna de una Iglesia particular de la misma manera como el diálogo entre fe y cul-
tura purifica la cultura y la sociedad civil de un pueblo creyente. No sólo la fe den-
tro de una sociedad determinada sino también la cultura de otros creyentes fuera
de esa sociedad pucde cuestionar formas y modos eclesiales de vivir que son cultu-
ralmente condicionados y que de otra manera pasarfan desapercibidos o podrían
asumirse como normativos.
4. Fe, culto y gobierno-organización-autoridad
Ahora bien, ya lo dije varias vcces, en la inculturación, además de una.fidelidad
a la cultura, es necesaria la fidelidad al Evangelio (la persona de Cristo y su mensaje)
y a la lglesia. No sólo se incultura el mensaje o la fe, sino también la lglesia misma.
La lglesia no sólo es sujeto de la fe, sino que es también objeto. Larazón es que la
Iglesia es la continuadora e incluso portadora de Cristo. Para cumplir cabalmente con
su misión, la lglesia goza de los tres munera de Jesucristo de enseñar, santificar y
gobernar (profeta, sacerdote y rey). Aunque esos tres ministerios o servicios se dan
en cada uno de los bautizados dcl nuevo Pueblo de Dios, se encuentran especialmen-
te confiados a los Doce y, posteriormente, a sus sucesores, los Obispos, bajo el cuida-
do de Pedro y sus sucesores. Esto significa que la inculturación se ha venido dando
en el curso de la historia en la doctrina (enseñar, fe), en la liturgia y los sacramentos
(santificar, culto) y en la organización pastoral (gobierno, servicio de la autoridad).
El problerna surge cuando se trata de distinguir cuándo esa pluralidad de incultu-
raciones significa enriquecimiento y plenitud, de cuándo se vuelve pluralismo que di-
suelve y destruye la unidad y la comunión.
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En cuanto a la enseñanza o la doctrina, las culturas no pueden aumentarla porque
la revelación ya ha culminado en la persona de Jesucristo. Sin embargo, las culturas
pueden proporcionar nuevos sfmbolos y nuevas formulaciones que permiten captar
mejor subjetivamente su contenido. También pueden presentarse situaciones que pro-
vocan una reflexión inédita sobre temas doctrinales que aún no han sido bastante ela-
borados. En este sentido es legftimo y aún deseable un desarrollo teológico desde las
culturas, con tal de gue su senüdo no sea contrario a la enseñanza perenne de la lgle-
sia. Un cambio en la simbología o expresión doctrinal acarrea un cambio en la toma
de conciencia; a su vez un cambio en la toma de conciencia acarrea un cambio en la
comprensión que tiene la lglesia de su propia fe. Quien juzga de ello es el conjunto
de los Obispos de la región cultural en comunión con la totalidad del colcgio episco-
pal universal unido a su cabeza el Papa.
Pero donde tal vez sea más sentida la inculturación es en la celebración de la fe
en la liturgia. Por supuesto, no se trata aquf de incorporar al culto ritos ajenos a la ce-
lebración dc los misterios dc Cristo (lo que fomentarfa el sincretismo), sino de dar a
esa cclebración una expresión más propia y local. Nuevamente, los jueces son los
Obispos del lugar en unión con los demás Obispos y con cl Papa. Las culturas son
aquí un manantial riquísimo de expresiones nuevas que enriquecen el patrimonio de
la Iglesia universal.
En cuanto a la inculturación en el pastoreo, parece ser que en vista de que nues-
tro mundo actual se está volviendo cada vez más una "aldea planetaria" sobre todo
por los medios de comunicación social y la penetración de una inmensa serie de valo-
res transculturales, cierta centralización se muestra cadavez más necesaria. El prima-
do del Papa y sus colaboradores en el Vaücano liene cadavez más sentido, como lo
tienen todas las organizaciones internacionales y mundiales. Pero por otro lado, al
mismo tiempo que el mundo se viene unificando en una aldea, las diferencias locales
se vienen puntualizando y se viene experimentando nuevas sensibilidades culturales
y étnicas. Por eso la autoridad central no puede negar el valor de lo local y periférico,
sino integrarlo como enriquecimiento. En este sentido mencioné arriba que tienen
mucha importancia las instancias de las Conferencias episcopales y que no se exclu-
ye la posibilidad, o aún la oportunidad, de crear nuevos ritos en la Iglesia católica
(asumo aquf la expresión de rtto en cuanto que significa un orden eclesiástico distin-
to, y no una mera expresión parcial del culto). En toda esa problemática, la solución
reside en la sabidurla de saber conjugar armónicamente ambas tendencias. No cs ta-
rea fácil, pero se la debe enfrenüar dentro de un espíritu de auténtico diálogo.
Concluyendo esta breve reflexión sobre una eclesiologfa de la unidad católica en
la diversidad, Quiero recalcar nuevamente que la inculturación no sólo debe ser hori-
z-ontal (en todas las culturas del mundo de hoy día), sino que debe ser también verti-
cal (asumiendo los aportes auténticos de todas las culturas del mundo de la historia
cristiana pasada). Me parece que este principio puede ayudarnos a comprender el va-
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lor y la importancia de la tradición que ha enriquecido el patrimonio de la Iglesia con
elementos que, sin ser revelados o de derecho divino, sin embargo no se deben des-
echar o sustituir sin un estudio previo muy cuidadoso; de lo contrario, estarfamos re-
creando constantemente el cristianismo en vez de heredarlo de nuestros antepasados
en la fe, y serfa un cristianismo sumamente raqultico y aleatorio.2es
Un sermón de un autor africano del siglo IV nos brinda el broche de oro de esta
reflexión sobre la comunión eclesial en la diversidad cultural:
"las apóstoles se pusieron a hablar en todas las lenguas. Asl quiso Dios, por,aquel entonces,
signifiZar la presincia del Esplritu Santo, haciendo que todo el que lo reciba hablase en todas
lai tánguas.'Hay que entendár queridos hermanos, que se trata del Esplritu Santo por eI cual
el anor de Dios se derrama en nuestros corazones.
"Y, va oue el amor había de conpre4ar a la lglesia de Dios, extendida por todo el orbe de la
táírá, het mismo ¡¡todo que enníceí cada pelsona quc recibía el Esplritu Santo podla lublar
en rcáot las lenguas, asi ahora la unidad de la lglisia, congregada por el Espíritu Santo' se
manifiesta en la pluralüad de lenguas.
"Por tanto, si alguien nos dice: 'Has recibido el Espíritu Santo, ¿-por qué no hablas en todas
las lenguas?', debemos responderle: 'Hablo ciertamcnte en t9da1 IaP lenguas, ya que_P.erteneT'
co al íuerpo de Cristo, est'o es, a Ia lglesia, que lubla en toda-s las.lenguas. la que.Dios quiso
entonces iignificar por la pre,sencia-del Es¡ilritu era que la lglesia,.en.el futuro, hablarla en
todas los lángias."De está modo se cunplió lo que hábía prómetido el Señor: Nadie eclu el
vino nuevo eñ odres viejos, sino que se há de eclur en odrés nuevos; así se conseman las dos
cosas.
" Con razón algunos, al oír que los apóstoles hablaban en todas las lenguas, decían: Están lle'
nos de mosto."Es que se habian convbrfidoya en odres nuevos, renova[os por la.gracia.santífi-
cadora, paro qrei ll"nos del vino nuevo, isto es, del Esplritu Santo, hablaran llenos de ardor
en todai las láng'uas, prefigurando así, por aquel evidentísimo milagro, Ia catolicidad de la
Iglesia, que habla de abarcar a los hombres de toda lengua.
"Celebrad, pues, este dla, conscientes de que sois miembros del único cuerpo.de Cristo. No Io
celebraréís'en vano, si procuráis ser lo qúe celebniis, viviendo unüo.s a Ia lglesia, a la cual el
Señon llenándola áet bsplritu Santo, riconoce como suya, a medida que w va esparciendo
por todo e! mundo, Iglesia que, a su vez, lo reconoce a él como su Señon Como el esposo no
'abandona 
a su propia esposa ni adnitc que sea sustituida por ona,
29t. Todo un übro de MAIJRIER demues¡ra gue, junto con la evangelización, la misión de la lgle-
sia ha significado históricamentc un cambio "iivilitaciond" (para no decir civilizador) y_universali-
zante dClas culturas nómadas, agrarias y oras (Cfr. Henri MAUNER, L¿s missio¡s. Relig-ions et
civilisations confrontées d l'uníiersalisme. Contribution d une histoire en cours , Les F.ditions du
Cerf, Paris 1993). Si se puede afirmar csto de manera positiva, con mayor razón hay que-retener en
la inculturación ios elementos o expresiones profundamente evangélicas que nos ha_ legado la histo-
ria cristiana: corrientes de espirituálidad, devoción mariana y del santoral, vida religiosa, celibato
sacerdotal del rito latino, cicio titúrgico anual de los mis¡erios de Cristo y sus tiempos fuertes de
Cuaresma-Pascua y Adviento-Navidad, materia dc los sacramentos, etc., sin hablar del patrimonio
artfstico (mtisica y -canto, poesla, arquitectura). Podemos decir que todo esto,_ y mucho más, es trans-
cultural y, en cieáo sentidb, descchárlo significarfa una pérdida inecuperable tanto para la fe como
para la cultura.
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"A vosotros, hombres de todas las naciones, que sois miembros de Cristo, que constituls el
cuerpo de Cristo, la lglesia de Cristo, la esposa de Cristo, os dicie et li¿itái: iotrellevaos
mutuamente con amor; esforzaos por mantener la unidad del Esplritui con el vlnculo de lapaL
"Fiiaos que al precepto de la mutua tolerancia añade la mención d¿l amon y cuando habla de
la,solicitud por la unídad hace referencia al vlnculo de la paz, Tal lw de sór la casa de Dios,
edificada con piedras vivas, para que el-padre de familiuie complazcll3n habítar en ella, y
sus ojos no tengan que contemplar con disgusto su división y su riina."2e
299. ANONIMO (Autor africano del.siglo vt), sermón 8, l-3, en Liturgia de las Horas, tomo II,
segunda lectura del sdbado de la séptima semana del tiempo pascual, Ediorial EL, México 1981,
pp.1028-1029).
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En esta Tercera y última Pafc, voy a rocoger las conclusiones más centrales de
mi reflexión y las pautas pastorales más importantes que he ido insinuando en el cur-
so del desarrollo. No repetiré en ese rubro todo lo que se ha dicho ya en cuanto a
otras conclusiones y pautas de menor importancia. Por otro lado, elaboraré algunas
pautas más puntuales que se desprenden de mi reflexión. Repito que aquf me siento
relativamente limitado ya que lo concreto de la labor de inculturación no se lleva a
cabo desde un escritorio, sino en el trabajo en la base. Pero si desde mi escritorio pue-
do impulsar esa labor y quién sabe inspirarla en algo, habré alcanzado mi objetivo.
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CAPITULO 9:
CONCLUSIONES Y PAUTAS
PASTORALES
I. CONCLUSIONES GENERALES
1. Los tres momentos de la incultur¡ción
Al iniciar mi trabajo, expliqué que una gran perplejidad me había llevado a em-
prender este estudio. Provenía, por una parte, de comentarios en sentido de que la
evangelización intentase atropellar la cultura aymara como sustituyéndola por otra
cultura y que por lo demás el evangelizador no pudiera lograrlo ya que la cultura ay-
mara habfa resistido más de 400 años, siguiendo tanto o más sólida que antes de la lle-
gada del cristianismo. Por otra parte, provenfa también de la pretensión que tenfan
algunos aymaras de volver a su cultura ancestral y original, sin ninguna contamina-
ción del cristianismo (ni de la cultura occidental modema u otra). Finalmente, se ex-
presaba también esa perplejidad en una pregunta que se planteaban algunos agentes
pastorales, sin poder llegar a un consenso en su respuesta: ¿se puede ser ala vez au-
ténticamente aymara y auténticamente cristiano?
Me parece que he resuelto suficientemente esa perplejidad y he asentado las ba-
s,es para dar respuesta cabal a la pregunta planteada. Reflejaron esa problemática las
dos lfneas que le df al tftulo de mi reflexión: El cristianismo aymara,linculturación o
culturización? Mi conclusión es válida también para cualquier otra cultura, incluyen-
do la cultura moderna técnico-cientffica. Creo haber consolidado una teoría de la in-
culturación fundada tanto en la antropologla cultural como en la teologfa. Pero esa
inculturación implica una serie de condiciones para ser tal. Ojalá esa teorfa tenga al-
guna utilidad para la práctica pastoral.
¿La evangelizaciÓn y cristianización es un atropello cultural? De ninguna mane-
ra. Pero no debe ser cualquier evangelización. Tiene gue ser una evangelizáción incul-
turada. El portador del anuncio no sólo debe entregar a sus oyentesil Evangelio (la
persona de Cristo y su mensaje) y la Iglesia evitando comunicar su propia cuÍtura, si-
no quo debe entregado en el lenguaje cultural de sus oyenles dentro de un diálogo in-
tcrcultural. Para ello debe aprender la cultura de sus oyentes, apreciarla, incluso im-
portar a su propia cultura (por la aculturación) varios elementos de la cultura ajena.
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si el evangelizador exlerno impusiera o comunicara su propia cultura junto con el
Evangelio, estaría culturizando el Evangelio, por tanto prostituyéndolo. Lo que debe
hacer es únicamente "evangclizar la cultura", primer momento del proceso global de
la inculturación, para que el Evangelio penetre en la cultura y la fecunde y haga esta-
llar en nuevos frutos de vida cristiana.
El Evangelio, siendo uno solo, sin ernbargo se puede vivir en todas las culturas
"sin someterse a ninguna". Esto hace que las mrlltiples vivencias evangélicas se expre-
sen culturalmente en un gran mosaico que hace la riqueza de la lglesia universal. Pa-
ra eso, los oyentes del mensaje deben apropiá¡selo, hacerlo suyo y asimila¡lo dentro
de su propia cultura, segundo momento del proceso. Al entrar el Evangelio en la cul-
tura, detectará en la misma varios puntos de contacto que quién sabe ya han florecido
en buenos frutos culturales, pero los fecundará para hacerlos estallar y producir fru-
tos mejorados a la vez culturales y evangélicos. Son las semillas del Verbo que esta-
ban como añorando Ia llegada del Evangelio. Pero el Evangelio encontrará también
elementos negativos de la cultura que requerirán de una purificación. Esa purifica-
ción no debilitará la identidad de la cultura, sino que lareforzará, de manera quc sin
el Evangelio y sin el cristianismo esa cultura pudiera deteriorar, desintegrarse y mo-
rir, Esos elementos negativos son consccuencia del pecado que necesita redimirse.
Este es un proceso que no acaba nunca. Pero se puede distinguir un tercer mo-
mento cuando ya han sido fecundadas las (algunas) semillas del Verbo y han sido pu-
rificados y sustituidos los (algunos) elementos destructores y pecaminosos. Entonces
esa sociedad , a la vez evangelizada y en proceso de evangelización permanente, em-
piezaa producir expresiones tfpicas y propias (culturales) de vida cristiana que son
novedosas. Es el tercer momento del proceso, donde se ofrece a la Iglesia universal
una "nueva creatura". A medida que se vayan fecundando más semillas del Verbo y
se vayan purificando, sanando y elevando elcmentos perjudiciales, se irán producien-
do nuevos frutos de vida cristiana que enriquecerán la tradición de la lglesia.
Pero si la sociedad que recibe el Evangelio acoge el mensaje (Cristo, el Evange-
lio y la Iglesia) sólo externa y selectivamente, haciendo de él parte de su amalgama
cultural, sin apropiárselo realmente, sin asimilarlo ni hacerlo suyo, resultará lo que
describí como sincretismo o dualismo religioso. Y entonces, para justificar esa reali-
dad, se adultcrará el Evangelio, pretendiendo modificarlo y ajustarlo a los propios pa-
rámetros culturales. Estc proceso, lo he llamado también "culturización". O sea que
no sólo el evangelizador externo podría cometer el error de culturizar el mensaje al
proponer sus parámetros culturales propios junto con su anuncio, sino que también
los receptores del mensaje pueden caer en el mismo error sometiendo el Evangelio a
los únicos criterios de su cultura. Mientras en la inculturación es el Evangelio el que
penetra en la cultura para fecundarla, en la culturización es la cultura la que intenta
someter el Evangelio acomodándolo y entonces no hay ningún cambio cultural real y
por üanto ninguna nueva potenciación.
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¿Es posible volver at¡ás culturalmente y prescindir de todos los clementos exóge-
nos, incluso cristianos, que se han adherido a la cultura en el curso de los siglos? ¿-Esposible recuperar la cultura aymara ancestral tal y cual se daba antes de la llégada del
cristianismo y de la cultura de la invasión y conquista? simplemente, no. La ántropo-
logfa cultural nos muestra que la cultura es como un organismo vivo que, al detener-
se' o peor aún al rel¡oceder históricamente, da muestras de un deterioro morboso que
la llevará rápidamente a su desintegración y desaparición. Sin embargo, esto no signi-
fica que no se puedan rescatar de la propia cultura elementos y valorós auténticos que
hayan podido caer en el olvido y en desuso. Más bien ese rescáte de valores y elemén-
tos positivos olvidados debe hacerse cuando los integrantes de la cultura se dan cuen-
ta de su desaparición. Ese papel conesponde paficularmente a los sabios y los ancia-
nos de la cultura que, con su labor, ayudan a los más jóvenes a perfeccionar y acabar
su enculturación y aprendizaje consciente de la cultura. pero, aún en ese esfuerzo
consciente, el cristianismo puede y debe ser un aporte al impulsar el descubrimiento
de las semillas del Verbo en el alma del pueblo para fecundarlas.
2. La inculturación en los tres niveles de la cultura
La inculturación se da en los tres niveles de la cultura. En el primer nivel, se nota-
rá una expresión propia del cristianismo que se distingue de otras expresiones, en el
presente caso una expresión netamente aymara. Pero aunque sea el nivel más vistoso,
que salta a la vista, es el más superficial. Al hablar de é1, si no penetra la evangeliza-
ción en los otros niveles, he calificado ese intento de "antropólogismo folklórico".
Además ese nivel es dependiente de su soporte organizativo-instiiucional que, aun-
que menos visible, lo alimenta. Este segundo nivel estructural, a su vez, encuentra su
razón de ser y su explicación cabal en la misma rufz de la cultura. por eso no debe-
mos reducir la labor inculturadora a cambios superficiales que pretenderfamos ser
más propios, sino que hay que ir hasta los ot¡os dos niveles.
Los pastoralistas se quedan frecuentemente en ese primer nivel y, como lo dije
caricaturizando csa actitud, sólo cambian la casulla por él poncho: aún no han hecho
nada. Por su parte, la reflexión teológica ha insistido ante todo en el tercer nivel, la
¡alz o el alma misma de la cultura, donde se encuentran las semillas del Verbo. Esto
ha sido muy fructffero. Sin embargo, esa insistencia tal vez se haya hecho en desme-
dro de una seria consideración del segundo nivel, el nivel de la oiganización institu-
cional y de atlaptación al ambiente social. Volveré sobre esto al intentar delinear algu-
nas pautas pastorales.
. . 
Finalmente, hay que tomar en cuenla de que los primeros agentes de la incultura-
ción son el Espfritu santo y la comunidad creyente. Los agenies exteriores pueden
acompañarlos y colaborarles pero, si no son integrantes netos de ese grupo cultural,
no pueden ellos mismos inculturar la fe en esa cultura, propiamentc ñablando; más
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bien la inculturarán en su propia cultura extranjera. Además al intentar inculturar el
cristianismo en una cultura ajena, si son herederos del racionalismo que está en la
ralzde la cultura occidental técnico-científica, esos agentes externos podrfan esta¡ cul-
turizando inconscientemente el Evangelio que pretendieran entregar lo más puro posi-
ble a la cultura ajena. A lo más hay elementos transculturales que son patrimonio de
todas las culturas y, al hablar de evangelización, hay elementos universales del cristia-
nismo que, sin ser necesariamente revelados, son sin embargo parte del patrimonio
común a todas las formas de cristianismo. En ese sentido, además de ser portadores
del Evangelio (la persona de Cristo, su mensaje y su lglesia), los agentes externos
pueden ser también comunicadores de esos elementos y facilitadores del diálogo in-
tercultural entre dos comunidades eclesiales particulares y con la Iglesia universal.
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TI. CONCLUSIONES PARTTCULARES Y PAUTAS PASTORALES
Descendiendo algo más a la problemática del cristianismo aymara y preguntándo-
nos si lo que se dio en la evangelización, y lo que se sigue dando, es una culturiza-
ción del Evangelio o una auténtica inculturación, ya fundamenté la necesidad de ha-
cer impofantes distinciones. Es evidente que la primera evangelización ha sido más
culturizante que la de los últimos años. Pero como hubo resisiencia cultural de parte
del pueblo aymara, hubo también, hasta cierto punto, una aceptación externa y sincré-
tica de un cristianismo ajeno, y hubo relativamente poca inculturación auténtica. Mu-
chos sfmbolos cristianos han sido recibidos e incorporados en la cultura y religión
ancestral al lado de los símbolos endógenos y sin asumir nuevos significad-os y nue-
vas funciones que se pudieran califica¡ de cristianos. Incluso report¿ testimoniós que
muestran que Jesucristo mismo ha sido para los aymaras ,,un santo más,, al lado de
los demás santos. Si las cosas se hubieran quedado así y si fuera cierto que la situa-
ción fuese la misma para todos los aymaras, es evidente que deberfamos afirma, que
el resultado es un verdadero sincretismo religioso.
Sin embargo enlran aquí muchfsimas distinciones y matizaciones. En primer lu-
gar, la renovación eclesial lanzadapor el Concilio Vaticano II ha significado eviden-
tes_cambios en la pastoral entre los aymaras. El mayor de estos cambios es sin duda
la formación y promoción de muchos catequistas y responsables cristianos aymaras,
a lo cual siguió un cristianismo desviante cada ver más numeroso y cada vez más
consciente de su misión, recibido por la sociedad aymara por lo menós como una al-
ternativa aceptable.
En segundo lugar, y con mayor razón tomando en cuenta el proceso de los últi-
mos 30 años, serfa totalmente injusto clasificar a todos los aymaras en una sola cate-
gorfa. utilizando la categorfa de "continuum" aplicada a los áymaras por Diego IRA-
RRAZAVAL, expliqué que entre los aymaras se da todo un ibanico 
-de 
acepáción o
rechazo del cristianismo, desde un grupo muy minoritario que pretende volvér a la re-
ligión ancestral sin contaminación cristiana y occidental, hasia otro grupo cada vez
más creciente de catequistas y comunidades cristianas renovadas (incluyendo sacerdo-
tes, religiosos y religiosas aymaras), pasando por toda la gama de loi que requieren
de una definición más clara.
En tercer lugar, la evangelización entre los aymaras es un proceso que está en
marcha: no es un proceso terminal o acabado. En este sentido, a ib más se podría ha-
blar de un sincretismo en vfas de desaparición. t-a antropología aplica la caiegorfa de
sincretismo a todo cambio producido cn una religión pór 
"l "n"uentro con otra. 
por
tanto la antropología llama sincretismo incluso lo que definí como inculturación, ya
que_la inculturación implica ciertamente no pocos cambios. pero en teología 
"r" "aó-goría es mucho más restringida: es sincrétic-o sólo el resultado final si se ha detenido
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el proceso en cuanto acabado y terminal, y si la religión matriz sigue siendo la reli-
gión ancestral; en este sentido es también sincrética una situación en la que convive¡juntas dos fidelidades religiosas a dos sistemas, uno ancesüal y el otro criitiano; final-
mente, la teologfa no califica de sincrética la supervivencia de elementos y vivencias
religioso-culturales que no contradicen el contenido esencial del mensajL cristiano.
Tomando en cuenta todas esas distinciones, es evidente que no seríajusto hablar de
sincretismo teológico al referirnos a la realidad religiosa áymara. Sóló sería sincréti-
co un proceso acabado, donde los integrantes aceptasen conscientemente adherirse a
su religión ancestral como matriz, aunque esa religión incorporara varios elementos y
símbolos cristianos. Pero salta a la vista que la realidad no es ésa. En general, los
aymaras desean sinceramente ser auténticos cristianos y su gran mayorfa se define
como cristiana.
Sin embargo, la situación religiosa aymara podrfa estancarse y llegar a ser sincre-
tismo teológico. En la labor de evangelización se quiere evitar esto. Í hay actitudes
que favorecen nuevos pasos inculturadores que evitarán tal sincreüsmo. Piro pueden
darse también actitudes, no siempre conscientes, que fomentarlan el sincretismo. La
más evidente de esas actitudes sincretizantes, la podrfa caricaturizar como ',aceptar
como evangelir.able y cristianizable, en nombre de la inculturación, cualquier expre-
sión cultural". Ya indiqué claramente que no todo es positivo en la cultuia, qu" értu
encierra elementos necesitados de purificación, incluso de ablación quinirgica. Cuan-
do el Evangelio se encuentra con esos elementos, no hay cabida para arreglos ni aco-
modos. Pero esto no significa que las motivaciones profundas de ésas exprésiones cul-
turales incompatibles con el Evangelio no tengan que tomarse en cuenta. Más bien
son puntales preciosos para encontrar sustitutos evangélicos culturalmente equivalen-
tes o superiores. Además la purificación de la cultura es un proceso que requiere de
mucho tiempo, incluso de varios siglos, como se vio en la cristianización de Éuropa.
Una de las actitudes que considero por lo menos cuestionable es la de los evange-
lizadores que aceptan e incluso fomentan la wilancha o sacrificio animal. Lo menos
que puede producir esa actitud en el alma aymara que desea sinceramente vivir un
auténtico cristianismo es una dolorosa confusión: el significado especffico de la wi-
lancha es tan profundo que, en ese caso, cualquier aymara podría ioncluir que es lo
mismo ser cristiano que ser fiel a la religión ancestral. Y esto es un error inaóeprable:
no es lo mismo. Esto no significa que no haya que respetar a los que desean ser fieles
a la religión ancestral. Al igual que lo debemos hacer con todas las religiones, debe-
mos respetar esa religión y practicar con ella el diálogo ecuménico. pero no sólo se
debe predicar y fomentar una vivencia auténticamente evangélica y cclesial entre los
aymaras que desean sinceramente el cristianismo más auténtico posible, sino que es
un derecho que tienen, y que hay que respetar: no se puede rehusarles ese derecho.
Por otro lado, los mismos aymaras más conscientemente cristianos y más since-
ros saben hacer esas distinciones. cuando me preguntaron en Totora dc oruro si po-
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dían practicar la wilancha, les contesté que ellos mismos debcrfan discernir y les suge-
rf la lectura de Hebreos 10. El lector no podrá imaginarse la reacción de verdadero ali-
vio que experimentaron al concluir esa lectura: "Ahora sf que sabemos; como todos
nos dicen que no debemos alejarnos de nuestra cultura, pensábamos que debíamos
seguir praciicando la wilancha; pero ahora vemos que la sangre de Cristo ha reempla-
zadola sangre de los sacrificios animales del Anüguo Testamento y por tanto tam-
bién la sangre de la wilancha". Ese testimonio es una muestra palpable de la confu-
sión que sufren muchos aymaras, provocada por actitudes pastorales más que cuestio-
nables deudoras de una ignorancia de lo que es la inculturación e incluso una ignoran-
cia de los mínimos principios de antropologfa cultural.
Podría tfaer a colación muchos otros episodios parecidos, por ejemplo confun-
diendo el papel de un yatiri con el de un sacerdote católico. Un yatiri no es un sacer-
dote católico. Sin embargo esto no significa que no podrfa llegar a serlo. Los yatiris
son "los que saben", los más auténticos representantes de la cultura y la religión an-
cestral. Si alguno de ellos desea ser un cristiano auténtico, será inicialmente un "des-
viante" cultu;al, pero luego podrá llegar a ser "el que sabe" mejor que cualquiera có-
mo inculturar el cristianismo en el pueblo aymara.
Antes de pasar a detallar algunas pautas pastorales más particulares, quiero men-
cionar a algunos de los autores que no han perdido su vigencia.
La obra de Santiago MONAST3oo trae muchas orientaciones pastorales y suge-
rencias que merecen seria consideración. El Padre Monast ha sido el pionero de esa
problemitica en Bolivia y, sin ser antropólogo, aporCa muchos datos que son el fruto
de su experiencia y observación personal durante sus 15 primeros años de conviven-
cia con los aymaras. Detrás de él se dedicaron al mismo análisis varios profesionales
de la antropología. Pero la obra de Monast es eminentemente pastoral y misionera.
Por eso el criterio de evaluación debe ser más bien pastoral y no tanto antropológico.
Al leerla se siente el alma de un misionero que ama profundamente a los aymaras y
que busca su mayor bien, una acütud que tiene más valor que cualquier investigación
Científica. Y por otro lado, las sugerencias pastorales que da son interesantes y fre-
cuentemente muy creativas. No se puede detallarlas aquf porque se re4uerería una ex-
tensión demasiado grande. Valga esta referencia para quien quiera elabora¡ un plan
de pastoral aymara.
300. J.-8. MONAST, On les croyait chrétiens - lzs aymaras,Cerf' Paris 1969.
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Toda la tesis de Enrique JORDA ARIAS30!, entre otros ricos apofes que no re-
pito aqu( apunta a una sola meta: poner a Cristo en el centro del criitianismo ayma-
ra. Pero a Cristo muerto en cruz por nuestros pecados y resucitado. Frecuentemente
la dura vida de sufrimiento que lleva el aymara le puede llevar a identificarse con
cristo crucificado, pero a olvidar el triunfo de cristo sobre el pecado, la muerte y to-
do lo que lleva a la muerte. En este sentido, se trata también de la presencia de Ciisto
por su Espfritu. La tercera era del gran mito de la historia aymafa ya ha comenzado:
la era del Espfritu santo que es Esplritu del Padre y del Hijo. eue esa era sea una de
felicidad depende de nosotros, si nos dejamos llevar por el Espfritu. Al conocer más a
Cristo por su Espfritu vivificante en é1, el aymara se liberará de muchas cargas cultu-
ylgs y otras que lo oprimen. Recuerdo nuevamente aquf el texto de san Agustfn que
insiste en esa liberación de ciertas esclavitudcs culturales (Cfr. nota especffica de la
Primera Parte).
El tercer autor que deseo mencionar es José Luis GARAVIAS302. Aunque no se
dedique explfcitamente a la problemática particular de los aymaras, sino a ta de los
campesinos en general y de los campesinos andinos, trae muchfsimas pautas y suge-
rencias pastorales que casi siempre pueden aplicarse al caso de los aymaras. Es una
obrita excelente en la que trasciende también un gran amor a los campesinos, fruto de
una larga convivencia con ellos y de una profunda experiencia pastoral. Por su trata-
miento tan valioso, me permito sintetizar a continuación algunas de sus reflexiones(indicando entre corchetes las referencias a las páginas de su obra).
El campesino cs oprimido por las supersticiones. El miedo es la rafz de muchas
de sus prácticas religiosas. El remedio se encuentra en comprender el amor de Dios
tlsl.
El campesino tiene una fe profunda "intuida". Es una fe auténtica, aunque confr¡-
sa y con poca noción de Jesucristo, sino implícitamente ya que se sabe salvado [22-
23l.Hay que distinguir entre su fe en Dios y sus demás creencias, como también en-
tre su fe y su vivencia [24].
La religiosidad popular campesina es la forma sociocultural con que la religión
se interpreta, se traduce y se manifiesta a nivel popular, expresada en un conjunto de
creencias, vivencias, ritos y formas peculiares [25]. Su idea de Dios es bastante autén-
fica [26], pero a veces puede ser deformada, identificándolo con todo lo que su amo
301. Cfr. l¿ cosmovisión aymara en el diólogo de la fe - Teologfa desde el Titicaca, Facultad de
Teologfa Pontificia y Civil de Lima, Lima l98l (rcsis d'ocloral foócopiada).
302. José Luis CARAVIAS, Religiosidad campesina y liberación,Indo-American Press, Bogotá
1978.
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le presenta sobre Dios [27]. Los santos se encafnan en sus imágenes y se catalogan
r"!'nn * ,'especializacióni; r" le s "pagan" prácticas para evitar el 
-castigo; 
a veces
fra! idotatría, yu qo" existen santos especiales para hacer daño al prójimo. El pecado
consiste en ir tonira las normas del ambiente. Si no hay sentido de pecado, tampoco
puede haber conversión. La solución consiste en partir de los propios valores autócto-
nos.
Es una religiosidad integral o englobante, sin separar lo religioso de lo profano'
lo que serfa un lnsulto t331. Ésa religósidad resiste a lo racional ilustrado y lo supera
ali vezpor su totalid uá fi+-ZSl. Reiiste al consumo, a lo técnico racional esclavizan-
te. Bienbrientada, podría volcarse a los hermanos sufridos y a las estructuras opfeso-
ras [3ó].
Pero la religiosidad popular campesina tiene defectos [37-40]:
* Ritualismo sin relación con la vida moral, mágico, pefo con otros valores (comuni-
dad, fiesta, etc.); aprovechar el cambio de situación (emigracióna las ciudades, jó-
venes) para crear orfos ritos que mantienen los valores' evitando los defectos'
* Fatalismo: en el fondo, *" qúi"t" cumplir la voluntad de Dios; hacer comprender
queDioshadadocapacidadymisiónalhombrepafasup€farladesgncia'
* Supersticiones: algunas no rón malas en sf (difuntos); al igual que en el fatalismo'
educar p.ra la *"jo*i curación más cientfiica como cumplimiento de la voluntad
divina.
* sincretismo o yuxtaposición: son fruto de una práctica oculta dela religión ances-
tral (debido o ru ,t.loro inicial) aceptando otras prácticas oficiales.del invasor; la
única solución es la de predicaia Jeiucristo, partiendo de la base de esa auténtica
fe en Dios.
Es una religiosidad sacral-cósmica [75]: todo depende de Dios globalmente y só-
lo cabe suplicaiy resignarse; hay fuerzas menores eipecializadas qu€ son más próxi-
mas (los santos). P.J;;;liósidad puede entrarln crisis con el descubrimiento
áe qu" tos fenóÁenos natural"Jtienen eiplicaciones científicas, o de que las condicio-
nes de vida del 
"u*po 
átp"nden de faciores socioeconómicos históricos [76]' Ante
estos descubrimientos, los campesinos pueden dudar de la misma exisüencia de Dios
(indiferencia" incredulidad, fanátismo), ó pue4en crecer en su fe profundizándola'
Es también una religiosidad sociológica adquirida por la enculturación y manteni-
da por un fuerte contrJsocial y moral [771. Entra también en crisis por la penetra-
ción del desarraigo, del hedonismo, del individualismo y del afán de autonomfa
(MMCS y viajes), pero sobre todo en ocasión de la emigfación a la ciudad. Hay que
prever esto y subsanrio .on una formación bíblica seriá centrada en Cristo y con la
ireación de comunidades de base en ambos ambientes'
386
En esas crisis, podría erosionarse la fe, sobre todo en losjóvenes, sin la educa-
ción hogareña ni el control social, con una deformación de las creencias y un creci-
miento de las supersticiones. Hay que preverlo: evangelizar y ayudarles á distinguir
entre fe y creencias, sobre todo disponer ambientes de acogida y de formación religio-
sa para los inmigrantes a la ciudad [78].
La secularización que penetra al campo puede ser:
* laica y anticristiana: muestra lo absurdo de la religiosidad cosmológica y el patema-
lismo absurdo de los sacerdotes (en este ca¡¡o ya no es secularización, sino secula-
rismo); o
* cristiana: la fe en Dios ya no es un freno para el progfeso, sino un estfmulo: libera
del paternalismo clerical, purifica las creencias y vivencias, libera de un falso proü-
dencialismo y hace al campesino agente de su propia historia y colaborador de la
voluntad de Dios y su creación.
El resultado no será y no debe ser la fe "seca" de los civilizados modernos. Su
religiosidad sólo depende EN PARTE de la ignorancia científica, ya que encierra ade-
más una capacidad de admiración y gratitud por el fenómeno misterioso de la fertili-
dad (no explicable cientfficamente) y un alcance hasta las profundidades del misterio
de la vida: la enfermedad, la catástrofe, la muerte, etc., apuntan a la finitud t79-801.
No se pretende una fe descolorida e intelectualista, vacfa de su capacidad simbó-
lica, sino de una nueva o renovada expresión o manifestación de una fe purificada
que alcanza la rafz más honda del ser personal y social, más allá del hombie mismo.
ES uN APORTE NUEvo A LA IGLESIA UNVERSAL. Eseproceso no es exclusi-
vo del campesino, sino común a todo creyente, que pasa de una fe ingenua y ciega a
una fe consciente, madura y más profunda [81].
Pero existe una pedagogfa de la fe [8lss]:
l. Partir de la realidad y de los valores de los campesinos, para pasar del ritualismo al
Evangelio, del devocionismo a la liturgia, de la religiosidad a la fe, de la resigna-
ción a la esperanza, del culto a los espfritus a la mediación de Cristo y los ángeles,
del culto a los muertos al sentido de los santos cristianos y a la comunión de los
santos, de la sujeción a los espfritus a la inhabitación del Bspfritu por la gracia, de
los sacrificios materiales y externos al sacrificio espiritual y eucarfstico. Conclu-
sión: no se parte de cero.
2. Contar con el campesino: sintonizar con é1, hacer causa común con é1, identificarse
con él; ellos deben ser activos, evangelizarse, y nada les entra a la fuerza. Cfr. los
erores y el daño causado por los "técnicos" [83].
3. Buscar al campesino en su cultura, que es colorista, concreta, intuitiva, plástica,
expresiva, folklorista, de la imagen.
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4. Redescubrir y recrear sus símbolos, mitos y ritos: redescubrir el significado por la
palabra, que evita la rutina y una práctica meramente exterior. Si no descubrimos
iur ne.esidades profundas que requieren expresarse en ritos (nuevos), lo harán
otros: las sectas, los ideólogos, los MMCS mitificados'
5. Respetar el grado de desarrollo de cada persona y cada comunidad: avanzar a su rit-
mo, no quemar etapas, explicar bien antes de cambiar cualquier cosa.
6. Con una pedagogía adecuáda, rechazar el mercantilismo, la superstición, lo negati-
vo: primero en los agentes pastorales, allí ser claro y drástico; en algo transcenden-
tal, ser firme pero explicar; en algo sin trascendencia darles su gusto pero explicar
también. Este es el criterio: en algo evangelizable, darles gusto; en algo irrecupera-
ble para el Evangelio, ser firme; en ambos casos, explicar.
7. Constancia en el proceso, sobre todo, entre todos: que no cambien las cosas con
cada párroco, ni con cada "moda".
8. Necesidad de animadores intermedios: desclericalización, descentralización, con-
fianza en las religiosas, los catequistas, los laicos.
9. Tener clara la meta: Cristo hoy.
Cristo está presente en el campesino (pobre, espoliado, menospreciado, etc.).
Hay que desbrozar (NO PODAR) lo que oculta a Cristo para que resplandezca. Sólo
con esa CONVICCION DE FE podemos aproximarnos a él para ayudarle. De lo con-
trario, sólo podrfamos manosearlo, marchitarlo y secarlo 192-931.
El sincretismo actual sociocultural y religioso es el resultado de la misión anti'
gua (y actual) que partió de cero e injefó algo nuevo (impostación indebida) a lo que
ál campesino sé acutturó. Ese sincretismo y dualidad se mantiene y se vuelve más dra'
mático prolongando esa actitud de los misioneros y otros agentes (de desanollo y li-
beración) [93-95].
Hay que redescubrirles a Cristo presente en su cultura, partiendo de sus mitos
cosmogónicos paralelos a las nanaciones bíblicas (mundo que procede de Dios) e in-
corporándo suJ ritos agrarios purificados y adaptados al mundo actual [951. También
apróvechar sus creencias y prácticas significativas acerca de la muerte. Su moral no
dóbe ser destruída, sino confirmada y mejorada [95-96]. Aprovechar de sus leyendas
donde se encuentra la promesa de una época futura de paz, justicia y hermandad, la
promesa de la venida de un salvador. No se trata de introducir a Cristo, sino de descu-
brirlo [961.
Hay que rgcuperar la humanidad de Jesús, en cierto Sentido "ocupada" por María
y los santós. Pero sin caer en el otro extremo dc un Cristo guerrero de las cruzadas
ÍqS-qOl. Aprovechar el humanismo (la proximidad divina) de la celebración de la
Navidad y ius costumbres, pero quitándole todo miedo a que el Niño'Dios se enoje,
etc. [96-97].
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Para el campesino,la Cruz puede verse como rivalidad supersticiosa entre distin-
tas imágenes milagrosas, como signo de autoidentificación iesignada y fatalista, o
como signo de fidelidad a la causa de la liberación y salvación. Esta última visión es
PASCUAL: despierta e impulsa el seguimiento t99-1001.
Las religiones encuentran a Dios en la naturaleza. El AT lo encuentra en la histo-
ria. El NT y Jesús lo encuentra en el hombre. De ahl, descubrir la presencia de Dios y
nuestro seguimiento de Jesús en el servicio y el amor a los hermanos. Asf se pierde e1
ritualismo, transformado en celebración de la prescncia de Dios tanto más áuÉntica
cuanto menos mágica (por favores materiales yialud). En consecuencia, podemos tra-
zar un proccso pedagógico del conocimiento de la Palabra de Dios: para comenzar,
folletos populares; luego contacto directo con los Evangelios, y con toda la biblia.
Todo en cursillos y grupos blblicos acompañados, sin problemáticas importadas, pero
siguiendo las orientaciones del magisterio.
En el proceso, que el campesino no llegue a despreciar sus creencias y prácticas,
sino a purificarlas: no podar, sino desbrozar e injertar.
Jesús liberador expresa la negación de los fdolos liberadores y la lucha contra
ellos [l05]: exige conversión profunda que no mira tanto a nuevas prácticas religio-
sas sino que inaugura un nuevo modo de existir ante Dios y su mensaje en Jesucristo
tl05l. Es liberación de una conciencia oprimida por prescripciones y leyes, sustiyén-
dolas por lazos aun más fuertes para con el hermano (además, la ley es para el hom-
bre y.no el hombre para la ley). una mayor libertad para un servicio mejor y mayor
constituye la gran cualidad del campesino.
Trabajar por la conversión de las estructuras también, pero sin prescindir de lo
religioso, sino integralmente Ilo7]. Para ello, profundizar la "historia" de Jesús, que
no se enfrenta al Imperio Romano, sino a las estructuras religiosas injustas. De ahf,
resulta una nueva dimensión "política" que consiste en la acütud realmente crisüana
y crftica ante los politiqueros y ante la cnrz no como resignación sino como empeño.
La profundización en la cruz, como entrega de Jesús por amor, desencadena en los
campesinos fuerzas inigualables de entrega por los demás a pesar de las persecucio-
nes. La Resurección sólo se hace algo real y significativo en los pequeños triunfos
del amor a partir de ta cruz vivida en unión con Jestfs crucificado, o sea don de sf por
amor.
La devoción mariana es el resultado de la adopción latinoamericana en sustitu-
ción de los cultos femeninos y mitos naturalistas. Pero puede desviarse por las exage-
raciones en sus prerrogativas, sus privilegios y su poder. Hace falta rescatar toda la
realidad mariana de servicio, entrega, fidelidad, etc., y reinterpretarlo todo para hoy.
El pobre se identifica con María y le tiene una gran confianza (ella nunca "castiga"
como lo hacen otros santos); los campesinos se sienten interpretados y asumidos por
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ella. No destruir esa devoción ya que Marfa lleva a sus hijos a Jesús; purificarla por
la vuelta al Evangelio gue nos hace conocer a María y viceversa. Si lesús no es el cen-
tro de la vida cristiana, sin embargo Marfa lo es: ella nos llevará a Cristo, igual que
dio a Cristo al mundo. Ella es modelo de fe sencilla y profunda. Ella es modelo de
pobreza material y espiritual.
Los sacramentos y sacramentales deben llevar a Cristo o ser signos visibles del
encuentro con Cristo [l24ss]. El ritualismo consiste en el uso del gesto vacfo, sin su
significado. Es fruto de la importación de gestos, elc., que no entendían, sin relación
a los ritos y mitos autóctonos. Por eso les vale el rito en sf, como mágico. Las renova-
ciones modernas son intelectualistas y extranjerizantes y los campesinos dudan de su
eficacia mágica: son una nueva importación [241. Por eso los campesinos inventa-
ron una liturgia paralela, al margen del control jerárquico (para bautismos, bodas, en-
tierros). Otro factor de esa disociación es la liturgia universal oficial, inmutable en
distintas condiciones sociales e históricas. La renovación litúrgica es elitista o "cul-
üa", lo que la hace aun más ininteligible.
Hay que descubrir el mundo simbólico del campesino y su lenguaje: mitos, ritos,
leyendas. lncorporar muchos valores y expresiones de sus celebraciones paralelas (o
clandestinas) que a veces se deforman por falta de acompañamiento y orientación'
El bautismo es como un rito mágico que protege contra varios males. Pero detrás
de cllo, e.s también la alegrfa compartida de la filiación divina, no explotada en la ce-
lebración. Revalorizar los diálogos, los gestos espontáneos, etc.
La penitencia: descubrir el sentido de culpa relacionado con la ruptura con Dios
y con los hermanos (alejamiento); aprovechar la preparación comunitaria y confesión
pública espontánea, como reconciliación comunitaria. Hay una inmensa dosis de bue-
na voluntad y sencillez. Implicar el compromiso en la reconciliación. Desbloquear
los resentimientos que frenan la entrega.
La Euca¡istfa: para el campesino es lo mejor del mundo que se puede ofrecer al
santo o por el difunto. Esta "ofrenda mejor" es una sólida base para avanzar hacia la
comunión con Dios y con los hermanos y el compromiso, perdiéndose el ritualismo
pasivo.
El matrimonio: conocer bien sus ritos "profanos" o aparte, para incorporar los
posibles a la misma liturgia y purificar los otros (machismo, responsabilidad en la
educación de los hijos). Mejor un matrimonio de una pareja de una misma comuni-
dad, compromctiendo el amor por la comunidad, acrecentado luego con el de los hi-
jos.
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La.s demás devociones deben llevar a Cristo, a veres reforzando la liturgia, otras
veces preparándola. Humanizar a los santos: son modelos de amor y entrega a Jesu-
cristo por los hermanos. Preferir a los santos bfblicos cuyo ejemplo es más claro, y a
los santos actuales. Aprovechar las novenas para organizar "cursillos" de formación
cristocéntrica con gente "nueva". Los velorios, las misas de difuntos, los últimos sa-
cramentos, etc., son el "horario" del campesino. Aprovecharlos en vez de organizar
de otra forma nuestro horario. Ahí están totalmente dispuestos a escuchar, a apren-
deÍ, a fezaf , a comprometerse,
La fiesta patronal encierra inseparablemente dos vertientes: la del ser cristiano y
la del ser ciudadano de ese lugar. No hay que separar artificialmente lo uno de lo
otro, lo religioso de lo profano (es una separación "ilustrada"). Aprovechar para dis-
minuir los abusos (alcohol, economía) y para llevar al compromiso "ciudadano" y
cristiano con el hermano y "vecino". La procesión tiene el sentido de la peregrina-
ción, de la marcha desde el pecado hacia Jesús, de la muerte a la vida.
Los santuarios. Hay que quitarles su carácter de negocio de la fe, escándalo de la
explotación religiosa. Que sean lugares de encuentros fraternales, de recepción de los
sacramentos y de ayuda al prójino (con las limosnas), que a la vuelta se traducen en
un renovado esplritu de servicio a la comunidad.
Las CEBs: formar catequistas (no importa el nombre), sin desclasados, tratándo-
los como deben tratar a sus comunidades, abriendo posibilidades de reflexión y diálo-
go para pasar a la acción, fomentando sus valores propios: servicialidad, unión, espfri-
tu comunita¡io, sensibilidad ante las injusticias, reciedumbre humana; aprovechando
su deseo de la Palabra de Dios para llevarlos a un cristocentrismo y al compromiso
por los hermanos, donde se encuentra Cristo; fomentar las actitudes de pobreza (com-
partir), igualdad (sin clasismos) y servicio.
Evitar los peligros de las CEBs: espiritualismo (rezos y "ayudas" a otros), sec-
tarismo (cerrarse contra los fanáticos, pero volviéndose también fanáticos), narcisis-
mo (cenarse sobre sf mismo, no abrirse al mundo).
Hasta aquí los aportes del Padre Caravias. Los de los Padres Monast y Jordá son
equiparables.
lncluso repitiendo de otra manera algunas pautas pastorales ya mencionadas,
quiero especificar algo más. Sigo el esquema de los tres niveles de la cultura para
mayor claridad, pero omitiendo el primer nivel más vistoso por dos razones: en pri-
mer lugar, siendo más superficial, es consecuencia de los otros niveles; en segundo
lugar, me parece que son los propios aymaras los que pueden dar allf las mejores indi-
cacio¡res.
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1. Nivel organizativo.estructural y social
Ya está firmemente asentada la institución de los catequistas asf como su progra-
ma de formación permanente. Sin embargo me permito añadir aquf dos observacio-
nes.
En primer lugar, me parece que no hay la variedad de ministerios que la cultura
ancestral ha tenido y todo se centra en una sola persona o en pocas. Si ese scrvicio
fuera por turno como en las demás instituciones aymaras, daría origen a una inmensa
gama de ministerios laicales que involucrarían a buena parte de la comunidad. Ade-
más habrfa renovación consüante e implicación de la juventud, evitando que el lideraz-
go de las comunidades se desvalorice con el envejecimiento de los primeros catequis-
tas.
En segundo lugar, creo que no existe el equivalente de esa institución entre los
aymaras urbanizados. Debería impulsársela, tal vez valiéndose de la organización tan
fuerte que existe para las demostraciones religioso-folklóricas de esos banios popula-
res. Esas fraternidades son una institución muy fuerte y muy seria, con sus promesas
religiosas e incluso sus ritos perfectamente cristianizables. Además cumplen la fun-
ción de escablecer naturalmente el nexo entre lo más propiamente aymara y lo especf-
fico dc la religiosidad popular en general.
Me parece urgente que los pastoralistas se dediquen a una seria reflexión sobre
estas observaciones y, en unión con sus pastores, decidan lo más adecuado. Volveré
al final con otra sugerencia sobre la posible creación de nuevos ritos en el mundo ca-
tólico, algo que es propio de este nivel institucional y social, pero que merece una
consideración aparte.
2. Nivel profundo de la cultura y de la inculturación (adaptación ¡t ambiente
interpretativo y simbólico)
a) La cosmovisién
La ambivalencia entre las tres pachas (mundos-tiempos) me parece peligrosa en
cuanto que no permite subrayar el triunfo definitivo de Cristo sobre el mal. Sin deses-
tructurar ese pensamiento, hay que valerse del mito de las tres edades para reducir
esa ambigüedad ante la historia cristiana, recalcando que la tercera época, la del Espf-
ritu Santo, ya ha llegado. Ese mito se abre a la linearidad del tiempo de la revelación
y salvación en Cristo, haciendo que la circularidad o ciclicidad del tientpo se vuclva
propiamente espiral,
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b) Los mitos
Ya expliqué en mi trabajo cómo la historia de los orfgenes nanada por los ayma-
ras puede ofrecer puntos de contacto y de comparación con la protohistoria bfblica.
Sin embargo esa protohistoria es un aporte nuevo porque encuentra la plenitud de su
sentido en la escatologfa pasando por el hecho cristiano.
Me parece que habría que rescatar el sentido original del mito de Tunupa, expli-
cando cómo los primeros evangelizadores, al cristianizarlo, lo han desvirtuado reba-
jándolo a una leyenda sin fundamento histórico. En cambio el mito del héroe cultural
conserva todo su sentido y su fuerza de transmisión de la cultura sin necesidad de
bautizarlo. Pues, tanto para los aymaras como para mf un mito es un mito y no vale
en cuanto histórico (ya que no lo es), sino en cuanto vehfcuto de simbolismo signifi-
cativo para la cultura: explica el origen de la sabidurfa y los conocimientos prácticos
de los antiguos. A partir de allf, es muy fácil contrarrestar a Tunupa con Jesucristo
mostrando cómo Jesús nos ha enseñado la nueva ley y el camino hacia el éxito verda-
dero.
En este sentido, los mitos de los achachilas tienen el sentido de la comunicación
y protección de los antepasados. Aquf está por delante una ingente labor de reflexión
y maduración para perfeccionar ese pensamiento adecuándolo al dogma de la comu-
nión de los santos y su intercesión, además de reforzar el mandamiento del respeto a
los progenitores. Ya insinué esa problemática en el curso de mi desarrollo y la volví a
mencionar al hablar de la preparación del Sínodo Africano dado que en el continente
africano se presenta una problemática equivalente.
c) Los ritos y las prócticas religiosas
Las leyendas de la papa muestran el gran aprecio del ayrnara por ese tubérculo
que es la base de su dieta. De alll también sus innumerables ritos alrededor de la siem-
bra, el crecimiento y la cosecha. Generalmente, son ritos inocentes de cara a la fe cris-
tiana. Pero en la medida de lo posible deberlan ser más exptfcitamente cristianizados
o sustituidos por celebraciones religiosas equivalentes. La liturgia y paraliturgia occi-
dental tal vez se haya vuelto demasiado cit¿dina para las culturas agrarias como la
aymara. Habrfa que recuperar manifestaciones religiosas más relacionadas con la vi-
da campesina. Ya mencioné las antiguas Rogativas y la bendiciones de los campos.
Pero el repertorio aymara ofrece una riqueza y una variedad mucho mayor de celebra-
ciones puntuales. Es un rubro donde los pastoralistas y los encargados de la liturgia
tienen un campo abierto para muchfsima creatividad. De hecho el sacerdote y el mi-
sionero no está presente en esas celebraciones aymaras. Deberfa acompañar mucho
más a sus feligreses y, junto con ellos, ir evangelizándolas constantemente para que
no caigan en lo supersticioso y para inculcar un auténtico espfritu cristiano y de grati-
tud sobre todo hacia la Pachamama, cara femenina de Dios en su providencia y bene-
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volencia hacia sus hijos.
Puesto que en esos ritos y celebraciones cl yatiri desempeña un papel preponde-
rante, habrfa que concentrar un esfuerzo particular hacia esos servidores públicos.
Sobre todo habrfa que evitar perseguirlos como se hizo en el pasado remoto, lo que
les llevó a actuar clandestinamente o paralelamente a los ministros ohciales de la lgle-
sia. Sin embargo, hay que tomar en cuenta que dedicarse a la evangelización de los
yatiris no significa equiparar o confundir los roles. Como ya lo insinué al trazar algu-
nas pautas pastorales referidas al segundo nivel de la cultura, considero muy impor-
t¿nté esa labor con los yatiris y demás servidores públicos tradicionales. La antropolo-
gía nos indica que son los más aptos para poder alcanzar y arrastrar a toda la pobla-
ción. Si la pastoral entre los aymaras logra integrarlos e incluso recuperados abierta-
mente parala lglesia, ellos mismos serán los agentes más valiosos de la inculturación
y podrán poner en marcha muchísima creatividad y una gran variedad de ministerios.
En otras palabras, no se trata de que lo que hacen y significan para la población cn el
momento presente sea algo dañino; por lo general y salvo escasas excepciones es al-
go inocente o bueno. Se trata más bien de que su realidad y actuación está al margen
de la labor eclesial. Y no tiene por qué estar al mafgen, sino que puede muy bien inte-
grarse, evitando asf que se aparte más o se estanque en su evolución gracias a los
aportes del Evangelio fecundante de las semillas del Verbo.
En cuanto a los ritos del nacimiento y del primer corte de cabello, hay también
allf campo abierto para hacerlos más explícitamente evangélicos. Se debe apoya¡ fuer-
temente todo lo positivo que hay en ellos y las imperfecciones se irán disolviendo de
por sí. El rito de la reconcitiación familiar y el de la reconciliación comunitaria traen
innegables valores espirituales que deben aprovecharse para la celebración peniten-
cial sacramental. Si es que esos ritos han sobrevivido paralelamenüe hasta ho¡ signifi-
ca que la celebración oficial del sacramento católico tal como se la tiene ahora no sa-
tisface las ansias del alma aymafa. Nuevamente vemos aquf que los primeros incultu-
radores son los mismos aymafas. Tal vez no se les da bastante cabida. Y sin embargo
la reglamentación litúrgica posconciliar es bastante amplia y bastante flexible como
para poder incorporar todos los sfmbolos auténticos de esa tradición cultural. Si en
algunos casos hat que recurrir a la aprobación del Ordinario o de la Conferencia Epis-
copal, o incluso del Vaticano, no significa que no se lo puede hacer. Sólo significa
que hay que fespetar la autoridad que da el mandato misional y que debe velar sobre
la autenticidad de la doctrina y práctica cristiana.
Como en Africa, el sirvinakuy o sirwisiña plantea un problema. Si tiene nz'ónel
Padre Domingo Llanque, su celebración habría sido el matrimonio mismo. Pero histó-
ricamente se ha duplicado y triplicado con el matrimonio religioso y el matrimonio
civil que se celebran posteriormente. Hay aquf todo un campo de estudio interdiscipli-
nar abierto a los pastoralistas, teólogos, antropólogos y canonistas. Habría que ver si
es posible volver a lo que era antes y hacer coincidir el sirvinakuy con la celebración
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sacramental, quitándole la permisividad de una posible separación posterior. Pues de
hecho las estadfsticas demuestran un altfsimo porcenüaje de fidelidad, con mucho su-
perior a la de los matrimonios sacramentales de la sociedad occidental y de otras so-
ciedades aunque hayan sido celebrados en completa sumisión al derecho eclesial. Si
después de un exhaustivo estudio del caso, no se ve posible esa fecuperación del ma-
trimonio original en el sirvinakuy, me temo que no será posible enadicar esa tradi-
ción por muchos af,os, ya que está demasiado profundamente arraigada, además de
generalizada, totalmente aceptada socialmente y sin connotación alguna de irregulari-
dad ni inmoralidad. Frente a esa situación, creo que a veces nos desanimamos dema-
siado rápidamente en nuestro esfuerzo de reflexión. No se trata de negar la indisolubi-
lidad del matrimoniq, sino de ver claramente en qué momenüo esa indisolubilidad de-
be entrar en vigencia pOr el vínculo sacfamental. Y creo que será mucho más prove-
choso para todos adecuar la legislación a esa realidad cultural en vez de gastar ener-
gías en largos discursos moralizantes cuya eficacia es muy dudosa a lo menos por
muchfsimos años.
Siguiendo con esos ritos de la transición a la edad adulta, expliqué cómo el ayma-
ra se hace persona (aqi) con la constitución de su propio hogar. El jaqi se contrapone
al q'afa, el que vive de los demás, el dependiente de otros que no vive de su trabajo.
El proceso del paso a la edad adulta, que hace al aymara sujeto pleno de derechos y
deberes, recubre toda una serie de prácticas y celebraciones de las cuales la más cen-
tral es la de hacerse pareja, la del matrimonio. En este senüdo, se alega que la vida
religiosa y el celibato sacerdotal serlan francamente contraculturales. Es asf que, en
los ános 70, fue surgiendo en las circunscripciones eclesiásticas de Bolivia y Perú
donde se concentra el mayor número de aymaras la idea de un sacerdocio aymara ca-
sado. El Prelado de Juli, por medio de la Nunciatura de Lima, pidió a Roma el permi-
so de ordenar presbfteros a algunos catequistas aymaras de su Prelatura. La respuesüa,
que vino de la Congregación para la Educación Católica, fue negativa alegando va-
rias razones de peso, pero mereció otra carta de parte de los catequistas aymaras de
Juli.303
La discusión no L, unu novedad y seguramente no acabará pronto. Sin embargo,
creo que a veces se salta demasiado rápidamente a soluciones algo simplistas. Como
lo dice John HATCHER, el celibato es un don del Espfritu Santo, y es un don contra-
cultural, como que son también contraculturales muchfsimos otros aspectos de la vi-
da cristiana y eclesial. Es un tlon contracultural en todas las culturas: la vida conyu-
303. Cfr. ANONIMO (Centrum Informationis 52, 1974), Ia lglesia y ellro-blema ind.lgena, en
Retieiosidad popnlar, tluipo SELÁDOC, Sfgueme, Salamanca l9?0, pp. 1S:9-t-.Este.episodio fue
."po."rt.Oo tarñUien fnrique fOnOA ARIAS, ¿¿ cosmovisión,aymarg en 3! diap39 de la fe. ' Teo'
to'gl'a iesde elTiticaca,i¡acultad de Teologla Pontificia y Civil de Lima, Lima l98l (tesis doctoral
fotocopiada), pp. 423 -425.
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gal y familiar es una gran vocación y tiene mucha fuerza en la naturaleza humana; en
este sentido es una vocación aparentemente mucho más "natural". Pero si el Espíritu
santo otorga ese carisma a algunos, no hay motivo por qué no lo pudiera dar también
a algunos aymaras. El suponer que los indfgenas no pueden vivir fieles al celibato es
un prcjuicio racial.3s
Todo el problema reside en determinar si se aprecia de veras ese don del Espfri-
tu. Si se lo aprecia, se lo cultivará y alimentará espiritualmente. Creo que demasiado
rápidamente se ha archivado la espiritualidad de apoyo a ese carisma que en otros
tiempos podfa motivar profundamente. Las religiosas hablaban de su desposorio espi-
ritual con cristo; los obispos, hablando de su anillo que representa su óompromiso
con su diócesis, lo llamaban su esposa. Son imágenes muy bíblicas que han podido
expresar la alianzade Dios con su pueblo y de Cristo con su lglesia. Si esas imigenes
y_esa espiritualidad ya no significan nada, creo que hay algo más de fondo que falla.
No se trata de desvalorizar la vocación matrimonial, sino di valorar también la voca-
ción celibataria' Y al valorarla y motivarla, la formación sacerdotal la tomará muy en
cuenta desde el seminario. Serfa interesante hacer un sondeo en los seminarios máyo-
res para calibrar la imporüancia que de hecho se le da a ese carisma y para levantar
una lista de los medios que se toman para cultivarlo.
. 
otro aspecto del argumento que cuestiona el celibato es que separa o aparta y ale-ja a los presbfteros dcl pueblo o del común de los ñetes. Si la vocáción sacerdoiat no
imolicara un serio compromiso con el pueblo fiel y con la Iglesia a imagen de la alian-
za de Dios con nosotros, si no implicara un apresurado seguimiento de cristo y una
configuración espiritual cuyo modelo es Cristo célibe y caito, la venerable radición
del celibato sacerdotal en nuestra lglesia no tendrfa sentido. Por supuesto, si un sacer-
dote no se pone cuerpo y alma al servicio de sus feligreses, sn celibato pierde todo su
sentido. Por eso la formación sacerdotal debe reforzar consüantemente ela ¡nfstica del
compr<lmiso de servicio y entrega total a los fieles, un compromiso que calza perfec-
tamente con el estado celibatario. Como en el caso de todos los demás elementos
transculturales del patrimonio común de nuestra Iglesia, no se puedc desechar el celi-
bato_sacerdotal sin grave perjuicio. Pero no se puede fomentarlo sin convicción perso-
nal de su profundo valor y sentido.
Esa convicción debe penetrar también la cultura. Al respecto tuve una experien-
cia que demuestra la capacidad de acogida de parte de la cultura aymara. En la Gran
304. cfr. John HATCHER, Tiospiye wakan - Toward an Inculturated sioux church, enAmerindian Churches: Pastoral aná_fheological Challenges - Eglises amérindiennes: défis pásio-
raux et théolog-iques, en Kerygma 53, Instiiut des Scienies Miisionnaires de I'Université Saint-Paul, Ottawa 1989, pp. 164-t65. El autor aclara que el argumento cultural es et más débil de todos
los argumentos en contra del celibalo saccrdotal.
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Misión del campo sud y oeste de la Diócesis de Oruro en octubre de 1991, conversan-
do en Totora sobre la etapa de transición a la edad adulta que culmina con el status
dejaqi (persona sujeto de todos los derechos y deberes al constituir su hogar propio e
independiente), pregunté maliciosamente a mis interlocutores si según ellos yo no era
jaqi, ya que no tenía esposa. Luego de unas sonrisas espontríneas por la sorpresa y de
un breve intercambio entre ellos, su portavoz me contestó que yo era jaqi porque esta-
ba casado con eltos, que debía vivir y trabajar con ellos para formar con ellos la fami-
lia de Dios. Si semejante respuesta ha podido surgir de creyentes aymaras sin mucha
preparación, ¿cómo no se podrfa desarrollar toda una espiritualidad que rescate el pro-
fundo sentido y valor de esa tradición eclesial?
d) Sabiduría y valores
No es mucho lo que se puede concluir en este apartado. Todos los valores cultu-
rales de los aymaras son puntos de enganche para el Evangelio. Ya la trilogfa incaica
ama qhella, ama sua, ama llulla (laboriosidad, honradez y veracidad) corresponde
perfectaménte con el cristianismo y lo mismo podemos decir de los demás valores
culturales, purificándolos cuando hace falta y elevándolos por la gracia para que el
código moral del aymara se adecúe al decálogo.
Sin embargo, quiero subrayar dos puntos que me parecen particularmente impor-
tantes: el espfritu comunitario y el valor de la tierra.
Ya expliqué cómo un aymara sin comunidad es un sin sentido. Pero para que vi-
va plenamente la comunidad aymara, hace falüa toda una organización en la que tiene
un lugar preponderante el servicio por tumos anuales en los disüntos cargos. La evan-
gelización debería aprovechar mucho más de esa concepción tan profundamente anai-
gada en el alma aymara. En este sentido deberfan tender a incorporarse lo más posi-
ble los servicios de catequistas y responsables cristianos con toda la gama de ministe-
rios laicales que, en buena parte, deben crearse. Es cierto que hay también servicios
ptiblicos que son permanentes (por ejemplo los yatiris y sus demás variantes), pero
siempre están orientados al bien de la comunidad y de oFas comunidades y normal-
mente no deberfan perseguir un beneficio personal. Hay que rescatar y consolidar ese
altruismo también para los ministerios cristianos permanentes.
La comunidad aymara no conoce mendigos ni personas o niños abandonados. Es
la comunidad misma la que se encarga de solucionar esos problemas a menudo me-
diante la práctica del pampachaña o kusachaña (nivelación económica contra la acu-
mulación). Esta práctica y olras equivalentes son para los aymaras cristianos auténti-
cas muestras de vida evangélica y caridad cristiana. Se refuerzan con su sentido de la
armonfa y el equilibrio aplicado a la misma comunidad. Es la versión aymara de la
puesta en común de los bienes que nos narran los Hechos de los Apóstoles. Todo esto
es algo conocido, pero conviene decirlo, y decfrselo a los mismos aymaras, para que
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el mensaje cristiano lo fecunde y haga fructificar aún más y mejor.
¿Cómo transponer csg espíritu comunitario a los barrios de aymaras emigrados a
las ciudades? Ya existe la fuerza de las asociaciones de vecinos (vecino significa
aquf habitante anterior dc una misma población campesina, aunque en la ciudad no
vivan necesariamente en un mismo barrio) y sobre todo las fraternidades y demás or-
ganizaciones religioso-folklóricas que ocupan casi todo el tiempo libre del aymara
urbanizado durante todo el año. La lglesia está muy poco presente allf, pero estoy se-
guro de que estaría muy bienvenida. Por lo demás le deberían interesar esas manifes-
taciones religiosas. Pero lo más importante de esto tal vez no se encuentre sólo en la
manifestación religiosa, sino en la verdadera fraternidad que se vive en esas organiza-
ciones. Como el aymara urbanizado está expuesto a todas las influencias desculturiza-
doras del mundo moderno, esas organizaciones podrían degenerar o tomar un rumbo
netamente competitivo y lucrativo.
Junto con esa presencia de la lglesia allí (con los catequistas y demás responsa-
bles crisüanos aymaras), las parroquias de los ba¡rios de aymaras urbanizados debe-
rfan ser centros de acogida y fomento de su espíritu comunitario. Digo bien "acogi-
da" porque, al llegar a la ciudad, el aymara se encuentra muy desamparado y total-
mente bien clispuesto, psicológicamente, para empzlr una nueva vida. Es el momen-
to más oportuno para un cambio cultural. No debería ser un cambio que niegue sus
valores, sino que los reafirme en una nueva situación. [¿s panoquias y ojalá muchos
otros centros comunitarios de acogida puedan hacer el enlace para ayudarlo a dar el
paso sin ruptura dolorosa con su pasado y su propia identidad, relacioniíndolo natural-
mente con la rica gama de organizaciones y acfividades, a las que se lc pueda dar la
bienvenida, construyendo asf la comunidad aymara citadina.
En cuanto al valor de la tiera, ya me referí a los aporÍes de Santo Domingo so-
bre esta temática. También reporté unas pistas muy ricas de reflexión teológica que
nos brindaba el Padre Víctor Codina. La tierra es sagrada: es como una madre que
nos da vida y nos alimenta; de ahí su dimensión maternal y generadora de vida. La
ticrra cs el centro integrador de la comunidad humana y además nos abre a la comu-
nión con Dios y con los antepasados (achachilas): es el centro integrador de la comu-
nión con todo y con El Todo. Como la tierra es generadora de vida, tiene una dimen-
sión matemal y es así también imagen de la bondad divina, de su ternura y misericor-
dia; Dios es Señor de la tiena y Señor de la vida y ejerce ese señorío por medio de la
tierra. Es así como la tierra nos acerca a Dios. Pero Marfa es también imagen de la
cercanfa de Dios y de Cristo. Por eso la pachamama se identifrca simbólicamente con
María. Y a su vezMaría nos lleva a Cristo y a la lglesia. Así como la tierra nos da
vida, nos alimenta, nos da el crecimiento y, finalmente, nos recoge en su seno con la
muerte, así la Iglesia nos da nueva vida en el Bautismo, nos alimenta con sus sacra-
mentos, nos hace crecer como cristianos por el Espfritu y, finalmente, nos hace parti-
cipar en la resunección de Cristo después de la muerte.
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Junto con la evangelización de los mitos, las creencias y los ritos en torno a los
achachilas, laevangelización y profundizaciÓn teológica en torno a todo lo que signi-
fica la pachamama para el aymara puede ser un p(rceso que llamamos en antropolo-
gfa cultural la ramificación. O sea que esos dos elementos (la pachamama y los acha-
chilas) son tan centrales en su cultura que, al inculturar el Evangelio en ellos, todo lo
demás seguirá. La pachamama es el centro integrador que, además de la comunión
con la comunidad humana y con Dios, une al aymara con los antepasados, sus acha-
chilas. Aquí se puede cncontrar una auténtica correspondencia con la fe cristiana en
la comunión de los santos y en la intervención divina en nuestro mundo por su provi-
dencia, incluso por medio de sus mensajeros, los ángeles y los santos. Asimismo el
cuarto mandamiento del respeto a los progenitores y antepasados encuentra una pro-
longación extraterrestre en esa comunión integradora con ellos dentro de la comu-
nión con la totalidad y con El Todo.
e) Temas culturales
Ya brindé algunas ilustraciones de la fecundidad del tema cultural del sentido del
equilibrio y la armonfa que subyace a toda la cultura aymara. Ese senüdo pucde tener
una aplicación directa a la convivencia humana en la ca¡idad, la única que pefmenece
cternamente cuando han pasado la fe y la esperanza. Ese sentido refuerza además la
comunión con Dios y con los antepasados, En nuestra labor de inculturación, lo pri-
mero que hay que hacer es hacerle tomar conciencia al aymara de esa verdadera semi-
lla del Verbo en su cultura. Pues me parece que lo vive pero algo inconscientemente.
Luego hay que dejarlo fecundar por la Palabra de Dios tan querida por el aymara, pa-
ra que estalle en renovadas expresiones de vida cristiana que se ofrecen a la Iglesia
universal.
Otro tema cultural que privilegié es el pensamiento seminal del aymara. Aunque
se contraponga al pensamiento occidental del "homo faber", no significa que no esté
abierto a nuevos caminos de inculturación. De hecho, üene mucho que ver con la cen-
tralidad de la pachamama como generadora de vida. Si el aymara imagina más natu-
ralmente que las cosas y sobre todo los seres vivientes "nacen" y "crecen" (en lugar
de surgir de la nada) y son sujetos vivos que merecen nuesra atención, rcspeto y gra-
titud (en lugar de ser objetos que se pueden manipular), esc sentido de admiración
ante la vida y la existencia, en cierto sentido, está más cerca de una auténüca actitud
cristiana de acogida de todos los dones que nos vienen de Dios y sobre todo del don
de la vida.
Si en teología decimos que el Padre engendra al Hijo, que el Hijo fue concebido
por obra y gracia del Espíritu Santo en el seno de María y que el Hijo regeneró al
hombre, nos valemos del pensamiento seminal para explicar los misterios principales
dc nuestra fe: la Trinidad, la Encarnación y la Redención. Si el pensamiento seminal
nos ayuda a captar mejor esos misterios, no hay motivo por qué el pensamiento semi-
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nal del aymara no le pueda ayudar a captar estos y otros misterios de nuestra existen-
cia. Ese pensamiento tiene además la ventaja de fomentar de por sf el respeto a la
creación y medio ambiente ecológico y a la vida humana, cuyo dueño es Dios y que
el hombre no puede manipular.
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In. ECLESIOLOGIA: I"JNIDAD EN LA DIVERSIDAD
Este título es mi gran conclusión y mi gran pauta pastofal. La inculturación, neo-
logismo que quiere eipresa. más explfcita y más conscientement€ cómo ha de hacer-
se-la evangel {zación,nos ltevará neiesariamente a una enorme variedad de vivencia
cristiana. Éero 
"tu 
variedad no debe ser motivo de discordia o división, sino expre-
sión de la unidad católica.
Sin embargo, ya lo habrá concluido el lector, la inculturación no es fácil. Es una
tarea muy delicada y muy compleja. [,o vemos en el caso de la cultura aymafa que ha
si¿o et pólo principal deioda mi ieflexión en el presente rtnjo y lo vemos en el ca-
so de tódas ias lglisias jóvenes que han tomado conciencia de la necesidad de una
profunda revisió-n ,n 
"si" 
rubro. Lo veremos particularmente en el próximo Sfnodo
Africano y sus aplicaciones posteriores.
Como se Bata de una nueva sensibilidad en nuestro mundo actual y en la lglesi4
pero que es un asunto delicado y complejo, ml pafece que se tendrfa que tener el va-
io, y ü imaginación para dar nuevos pasos. Al decir nuevos pasos' me refiero a pasos
muy importuntes, extraordinarios. Si seguimos con lo acostumbrado y lo trillado' pa-
sarán otros 20 ó 30 años y no habremosávanzado mucho. Por supuesto' no se trata de
correr y quemar etapas. Se trata de encaminarnos decididamente en esa nueva mi-
sión, en eia "nueva evangelización". Se trala simplemente de darnos los medios para
pasar de las palabras y los escritos a los hechos.
¿cómo lanzarnos decididamente a semejante empresa sin poner en peligro lq gnl-
dad üe la lglesia? Y po{ otro lado, ¿cómo hacer para que, sin hacer peligrar la unidad'
el cristiani-smo puedi ü"""ts" cultura y culturas? El divorcio entre fe y cultura es el
mayor drama de la tglesia en este fin de milenio, ha dicho el Papa. ¿Qué medios espe-
ciaies e incluso extraordinarios deberfamos adoptar?
No sé cómo responder exactamente, pero quiero presentaf¿lguna posibilidad, E¡
mis lecturas sobre el tema, encontré un solo autor que habló de la oportunidad de la
creación de un nuevo rito (en sentido de régimen eclesiástico).3o5 No sé si ésta pue-
de ser la respuesta a la necesidad fuertemente senüda, pero sf tengo la convicción de
que esa idea nos señala un camino: algo semejante o equivalente debe existir'
305. Se trata de Carl F. STARKLOFF, que plantea la posibilidad de establecer un rito amerindio
especffico. yéase Keepers'iliÁi¡i¡i^--ri, symbol-power ofIndigenous-Ministry,e-n Kerygma
iáli"liál¡, i"ri¡üüLi viJt¡." Stua¡es of sa¡át Paut University (ottawa), Monteal 1989.
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La historia de la lglesia nos demuestra que donde han existido ritos específicos,
por lo general, la fe ha fructificado y se ha consolidado. Y donde no ha habido verda-
dera inculturación incluso plasmada en ritos espccfficos, las sacudidas de la historia
han acabado con la fe. Además, los ritos específicos (por ejemplo de las lglesias
orientales) han enriquccido el patrimonio universal de la Iglesia dando origen a una
gran variedad de vivencias cristianas dentro de la unidad católica'
Por un lado, como lo mencioné, hace falta que se asegure la unidad. No se trata
de un control indebido. Podúa darse que, en un auténtico afán de inculturación, se lle-
gue ocasionalmente a desperdiciar preciosos elementos del patrimonio común o se
tienda a hacerse tan local, tan cultural, que no se pueda reconocer allf la Iglesia católi-
ca. Además, en nuestro mundo actual, van multiplicándose las organizaciones interna-
cionales y mundiales: el mundo se ha vuelto una aldea planetaria. Esas organizacio-
nes tienen una función muy irnportante que consiste en la unificación del mundo en
asuntos de interés universal. En este sentido, el centro de la lglesia y sus servicios,
reforzados además por nuestra fe en la imprescindible misión del sucesor de Pedro,
tienen todo su sentido y responden a una necesidad real.
Pero por otro lado, ala vez que se multiplican las organizaciones y los centros
mundiales, ha ido surgiendo una nueva sensibilidad que se expresa en el respeto a lo
particular e incluso a lo étnico. De aM el reconocimiento y el nuevo aprecio por todas
las culturas. De ahí en la lglesia una renovada misión de la evangelización de las cul-
turas y la inculturación del Evangelio.
En esa renovada misión, los pastoralistas (y antropólogos de primera hora, o etnó-
logos) han prestado mayor atención al primer nivel de la cultura, a lo visible y exte-
rior. Los teólogos (y antropólogos posteriores), en cambio, han prestado mayor aten-
ción al tercer nivel, la dimensión simbólica profunda de la cultura, desde dbnde tie-
nen su cauce y su explicación más cabal los otros niveles. Pero casi nadie se ha dedi-
cado al segundo nivel: la adaptación al medio ambiente social, que implica organiza-
ción e instituciones. tn que vengo sugiriendo en este tftulo es de este segundo nivel.
Me parece que si no se organizan e institucionalizan mecanismos específicos, corre-
mos el riesgo de quedamos mucho tiempo en meras reflexiones, escritos y discursos.
Aproximándose el Sínodo Africano, habrá que pensar seriamentc en un rito pan-
africano, o en varios ritos o subritos africanos. Esos ritos pueden ser "dependientes"
de nuestro rito latino, ya que la evangelización se ha hecho en ese rito. Pero deberfan
tener un reconocido margen de autonomfa, ala vez que una estrecha relación con el
centro de la Iglesia y con el Santo Padre. De la misma manera, podrfamos pensar se-
riamente en un rito amerindio para las Américas: hay en las culturas autóctonas de
las Américas muchas semejanzas que dejan entender que hay un fondo cultural co-
mún. Sin embargo, si se ve que hay muchas e importantes diferencias, más valdría
pensar en varios ritos autóctonos.
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Si no se ve oportuno abrir las puertas para crear nuevos ritos, es absolutamente
seguro que habrá que ver cómo poner en marcha organismos que permitan suplir esa
misma función. Podría ser por una parte un organismo central en el Vaticano, que ten-
dría la misión específica de coordinar e impulsar los esfuerzos de inculturación en
toda la lglesia. Y por otra parte, otros organismos a niveles continentales (de Améri-
ca, Africa y Asia sobre todo, donde hay culturas distintas de la europea-noratlántica).
En América Latina, ese organismo podrfa ser un departamento del CELAM. Pero,
además, tendrfa que haber también organismos regionales ocupados en las grandes
áreas culturales (por ejemplo, las culturas andinas, abarcando la cultura aymara entre
otras). Esos organismos regionales deberfan ser integrados por representantes de las
conferencias episcopales nacionales de los pafses de cada área cultural concreta, ade-
más de sus colaboradores (teólogos, pastoralistas, antropólogos).
Puede que una organización semejante, poco a poco, evolucione hacia la crea-
ción de nuevos ritos. Creo que no hay que tenerle miedo a esa posible eventualidad,
sino que hay que encararla casi como un ideal. Sin embargo, como se tfata no sólo de
"diversidad", sino de "unidad", y unidad en la diverSidad, unidad católica, los organis-
mos que se pongan en pie para promover e impulsar la inculturación tendrán que es-
tar en máxima alerta para conjugar sabiamente ambas vertientes a la vez, de manefa
que no se promocione la variedad cultural de la fe en desmedro de la unidad católica,
ni se pretenda salvaguardar la unidad de ta Iglesia univenal sacrificando una auténti-
ca diversidad cristiana.
Será un papel muy delicado. No se podrá hacer sin un auténtico diálogo desde el
centro hacia la periferia y desde la periferia hacia el centro. Tendrán que ser organis-
mos que justamente propicien ese diálogo, auténticos organismos de comunión, parti-
cipación y solidaridad, si es que podemos utilizar un vocabulario más plástico, Serán
por tanto organismos que, en todos los niveles, propiciarán una verdadera participa-
ción. La mayor dificultad será la de encontrar en todos los niveles las personas que,
además de entender profundamente Io que se pretende y lo que implica la incultura-
ción, tengan cualidades especiales de facilitadores de diálogo y participación.
Son evidentes las ventajas de ese nuevo paso "exhaordinario". Pero hay una ven-
taja menos evidente. Es que, con ese paso, en todos los ambientes del mundo católico
habrá una nueva obligación: la de organizarse seriamente para pasaf de la teoría a la
práctica. Existen los recursos humanos, existe la conciencia de la necesidad de la in-
culturación, existe la buena voluntad. Sólo falta organizarse y poner manos a la obra
para proponerse metas claras y avanzar decididamente hacia lo que nos señala este
nuevo signo de los tiempos. Ojalá esto pudiera ser un aporte importante a la nueva
evangelización.3tr
306. Con esa proposición, debo aclarar que no pretendo que la inculturación procede de arriba hacia
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IV. EPILOGO: RECAPITULACION FINAL
Dí a mi trabajo el título de EI cristianismo aymara, ¿inculturación o culturiza-
ción? Para entender cabalmente lo que se entiende por inculturación, hubo que hacer-
se una idea de lo que es cultura. Aparte de va¡ias otras precisiones importantes que
fui haciendo, asumí el concepto de cultura desde la antropologfa cultural como coinci-
dente en buenaparte con el que nos trae Puebla basándose enla Gaudium et Spes: es
la manera peculiar como el hombre se retaciona con la creación, con los demás hom-
bres y con Dios. La antropología dice que es la manera como el hombre, denfro de su
propia sociedad particular, se ajusta a su medio ambiente material-ffsico, social-or-
ganizativo y mental-simbólico. Esta definición delimita tres niveles de la cultura: el
primero es el más visible, el ajuste a lo material-ffsico o a la creación; el segundo es
un poco más diffcil de analizar, el ajuste a lo social-organizativo o la relación pecu-
liar con los demás hombres; y el tercer nivel, más profundo, que da todo su sentido a
los niveles anteriores, requiere de una investigación mucho más atenta, el ajuste al
propio universo mental-simbólico en el que Puebla ubica la relación con lo trascen-
dente o con Dios.
Para la antropologfa cultural, tanto la inculturación como la culturización, hablan-
do de lo religioso, son sincretismos, o sea el efecto producido al encontrarse dos mun-
dos religioso-culturales distintos que se influencian mutuamente de manera que uno
o ambos universos religiosos integran en sf algrln elemento o la totalidad de los ele-
mentos del otro. Sin embargo, desde la teologfa, aclaré que, para que se pueda hablar
(Viene de la página anterior)
abajo. Pues, lo dije reiteradamente, los auténticos inculturadores son los propios integrdntes de las
culturas locales con el Espfritu Santo. Tampoco quiero dejar entender que, sin esos organismos inter-
mediarios, no se puedan estar dando nu€vos pasos. De hecho, por lo menos en el mundo aymara, ya
se está haciendo mucho. Sin embargo, a la hora de la verdad, muchas experiencias nuevas se vcn fre-
nadas. Me parece que el motivo principal de esas reticencias no responde simplemenle a un afón de
uniformización centralista, sino al hecho de que esas experiencias son muy a menudo totalmente
desorganizadas y desarticuladas. Además, cualquier "inculturador" improvisado se lanza, casi siem-
pre desde aniba y sin tomar en €uenta a los ñeles, a experimentos que, además de superficiales, son
exógenos. La sugerencia de cuerpos intermediarios, entre otras cosas, pretende obvia¡ ambos csco-
llos: primero, organizar y alicular todos los esfuerzos que se están dando, valiéndose de todas las
fuerzas vivas de las lglesias impücadas, en nuestro caso, obispos, sacerdotes, agentes pastorales y
catequistas aymaras de tres pafses, junto con sus teólogos y antropólogos; y, segundo, encauzaf to-
das las experiencias y, cuando hace falta, conEolar y conegir los ensayos descabellados y superfi-
ciales quo no h¡cen más que desorientar a los fieles y frenar una auténtic¿ labor de evangeliz¡ción
inculturada. Por eso, si se mira a esos cuerpos intermedia¡ios desde el cento, no hay que atribuirles
primariamente una función centralizadora, ni una función de lanzamicnto de iniciativas. Más bien,
desde esa ópüca, ejercerán una autoridad subsidiaria justamente por estar directamente implicados
en la labor evangelizadora con conocimiento de causa y proximidad de los hechos; y esto les per-
mitirá recoger todas las iniciativas que vienen surgiendo, para articularlas y darles legalidad.
4U
de sincretismo religioso (indeseable o inaceptable), se deben cumplir algunas condi-
ciones: que se integren elementos ineconciliables con el Evangelio (no sólo elemen-
tos indiferentes) o que lamatriz religiosa sca la no cristiana y, además, que el proce-
so sea terminal o acabado. Si no se cumple alguna de esas dos condiciones, teológica-
mente hablando, a lo más podrfamos hablar entonces de un sincretismo antropológi-
co, pero más propiamente hablarfamos de inculturación o de un proceso de incultura-
ción en marcha, aún inacabado. Es como la conversión personal: se da en un momen-
to determinado de la vida, pero se acaba sólo con la muerte.
En cuanto al concepto de inculturación, J.-Y. Calvez la definió asf: "Es en pri-
mer lugar ln prcsentaclón del nensaje y de los valores del Evangelio enfortnas y tér-
minos propios de cada cultura, para que lafe yvida cristiana de cada lglesia local
se inserten de la manera más lntima y mós profunda posíble en un mttrco culnral de-
terminado. Pero es también el nuevo desanollo culnral que se da a partir de esa
semilla, y la nueva expresün del Evangelio que dan los hombres llamados a lafe en
el seno de la nueva cultura en Ia que ln sido sembrado". Notamos aquf los tres mo-
mentos de la inculturación que Mons. Tnahabfa detectado ya en el Sfnodo de 1974:
la presentación del cristianismo en términos culturales asequibles a los oyentes, la asi-
milación o nuevo desarrollo cultural que se da a partir de la recepción de ese mensaje
cristiano y la nueva expresión (el P. Amrpe dirá la "nueva creación"), nueva expre-
sión de vivencia y reflexión que es alavez auténticamente crisüana y cultural. Aun-
que para la antropologfa ese proceso pueda llamarse sincretismo, para la teologfa no
lo es.
En cambio, la culturización es evidentemente sincretismo. Puede darse de dos
maneras. En primer lugar, cuando el mensajero cristiano, el misionero, presenta el
Evangelio (la persona de Jesús y su mensaje) y la lglesia de tal manera envueltos en
su cultura propia que sus oyentes no puedan recibirlos sinojunto con la envoltura cul-
tural ajena, ese mensajero está "culturizando" o transculturizando a sus oyentes. Y en
segundo lugar, si el receptor del mensaje acoge total o parcialmente el cristianismo
acomodándolo y adecuándolo a su cultura de manera a recortar o traicionar el Evan-
gelio, se da también la culturización. Se entiende mejor este fenómeno comparándolo
con la polftica: se puede evangelizar la polfüca o hacer que los principios evangélicos
penneen la polftica, pero no se puede politizar el Evangelio; de la misma manera, se
puede evangelizar la cultura y hacer que el mensaje penetre la cultura, pero no se
puede culturizar el Evangelio.
La respuesta que di a la pregunta de mi tftulo es muy matizada. Utilicé el concep-
to de "continuum" de Diego kanázaval: se da entre los aymaras todo un abanico des-
de los catequistas más conscientemente cristianos y más formados hasta los aymaras
que pretenden volver a su religión ancestral rechazando todo vestigio cristiano y occi-
dental, pasando por una gama variada de religiosidad en la que las cosas pudieran no
ser tan claras y cuyos integrantes están llamados a una opción más consciente. Si ca-
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da extremo representa un lÚVo o tn 57o de la población, lenemos entre 80 y 9OVo de
la población aymara que está aún en un evidente proceso de definición. Pero, en vista
de la renovación posconciliar con los catequistas y las comunidades eclesiales ayma-
ras, esa definición tiende evidentemente hacia una auténtica inculturación, o es una
inculturación en proceso. Por otro lado, la antropología nos señala que un retroceso
histórico religioso-cultural es imposible ya gue la cultura es un ajuste al medio am-
biente y éste no es ya el de hace más de 400 años; por eso, es imposible que un ayma-
ra vuelva a su cultura ancestral incontaminada por la cultura occidental o por el cris-
tianismo.
Para llevar a cabo mi trabajo, adopté la metodologfa del ver-juzgar-actuar. En
una primera parte, presenté la cultura aymara utilizando un marco que tomé de la an-
tropología cultural, valiéndome de muchos autores que se han dedicado a ello y de
mi propia experiencia. En una segunda parte, profundicé e iluminé esa cultura desde
la misma antropología y luego desde la feologfa, sin esperar hasta la tercera parte pa-
ra sacar orientaciones pastorales. Y en la tercera parte, recapitulé las pautas pastora-
les más importantes y desanollé brevemente una sugerencia algo novedosa para lle-
var a cabo mrás decididamente la labor de inculturación.
Juzgo que mi trabajo trae algunas novedades por lo menos en la insistencia y la
forma como lo desarrollé. Las puedo recapitular en los siguientes puntos:
l. La teología no tiene por qué tener la antropología como una rival. Más bien la an-
tropologfa cultural es un apoyo precioso para una teología de la misión respetuosa
de las culturas.
2. Las conclusiones y orientaciones que extraigo de mi reflexión sobre la evangeliza-
ción entre los aymaras son válidas, mutatis mutandis, para tdas las culturas, inclu-
so para la cultura moderna o posmoderna técnico-cientffica que está influenciando
sobremanera todas las culturas. Eso tiene importancia ante tdo al pretender llevar
a cabo una "nueva evangelización".
3. La inculturación, para ser tal, debe alcanzar el tercer nivel de la cultura, el nivel
profundo, donde situamos el alma del pueblo: la cosmovisión, los mitos, las creen-
cias, los valores, los temas culturales. De lo contrario, se estarfa haciendo sólo
cambios artifrciales y en la superficic que, caricaturizando, llamé "cambiar la casu-
lla por cl poncho". Estos cambios del primer nivel y del segundo nivel tienen que
darse también, pero debcn ser consecuencia del nivel profundo y, además, no son
los agentes externos los que los pueden decidir, sino los mismos integranles natos
de la cultura local.
4. Muy frecuentemente se escribe y se comenta que la Encarnación es el modelo de
la inculturación. Se trata dc esa forma de una explicación equfvoca o, por lo me-
406
nos, incompleta. A lo más, Ia Encarnación es el modelo de la presentación del
mensaje de parte del evangelizador, el que debe insertarse, encarnarse en la cultu-
ra para ser efectivamente escuchado y comprendido. Pero el verdadero modelo de
la inculturación es el Misterio Pascual, o sea la Cruzy Resurrección, la Exalta-
ción. Pues en la inculturación, no sólo se asume todo lo positivo de la cultura, sino
que se lo fecunda para que estalle y se supere en frutos aún más sabrosos y, ade-
más, se purifica o se redime todo lo negativo. En la reflexión teológica sobre la
inculturación, la teología de la Encarnación y del Misterio Pascual debe comple-
mentarse, adcmás, con la teologfa de la creación, con la teologfa trinitaria y
del Espfrifu Santo (el primer inculturador presente en el pueblo) y con la eclesiolo-
gía,.
5. La eclesiologla que se privilegia en la inculturación es una eclesiologfa de comu-
nión y participación que permite salvar a lavezla unidad y la diversidad. La fe es
una sola y en esa unidad de fe se realiza la comunión e¡lesial; pero la vivencia cris-
tiana (el culto, la celebración, la misma modalidad concreta de la fraternidad cris-
tiana), asf como la reflexión sobre esa fe única vivida y reflexionada distintamente
en cada cultura, varfa de acuerdo a la diversidad de las culturas.
6. Se notará en el punto anterior que la fe se sitúa en el nivel profundo de la cultura y
además corresponde al munus o servicio episcopal y eclesial de enseñar; en cam-
bio, el culto se sitrfa en su expresión en el primer nivel y corresponde al munus de
la santificación. Pero falta en buena parte una decidida organización estructural,
situada en el segundo nivel, que permita la fluidez y organicidad funcional entre la
fe profunda del tercer nivel y su vivencia y celebración en el primer nivel, la que
sería a la vez una fluidez y organicidad funcional entre el centro de la Iglesia que
debe velar por la unidad de fe y la periferia de donde parte la diversidad cultural
de la vivencia de esa fe. Tal organización corresponde al munus del servicio de
autoridad. Por eso, y tal vez sea ésta mi conclusión más interesante, lancé la idca
de la creación cle un rito nuevo. Debido ala raíz común de las culturas autóctonas
de América y a sus grandes semejanzas, podrfa ser un gfan rito amerindio, dentro
del cual caben perfectamente varios subritos que se circunscribirfan a las distintas
grandes áreas culturales del Continente. Entre éstos, podrfa muy bien crearse el ri-
to o subrito aymara. Creo que sólo asl se podrá pasar de las palabras a los hechos,
además de recoger y encauzar todos los esfuerzos que se han venido dando en es-
tos riltimos años. Permitiría que la nueva evangelización inculturada se lleve a ca-
bo armónicamente, sin estar sometida a iniciativas aisladas, que frecuentemente
son el resultado de mucha buena voluntad pastoral, pero de poco análisis antropo-
lógico y teológico.
Quedarfa mucho por decir y dialogar. Espero que mi tfabajo, si no ofrece solucio-
nes concretas y puntuales para una auténtica inculturación del cristianismo entre los
aymaras, por lo menos tendrá alguna utilidad en ese diálogo.
407

REMOLINA, Gerardo, Ia cultura en el Documento de Puebla, en Religión y Culura, Documentos
CELAM 47, Bogotá 1981, pp. I l-35.
REMOLINA, Gerardo, Proble¡nática de Ia evangelización de Ia cultura hoy, en Evangelización de
la cuhura e inculturación del Evangelio, Ed. Guadalupe, Buenos Aires 1988, pp. 8l -104.
RENAUD, Bruno, I¿ inculturación de lafe oistiana en la historia primitiva y en Ia actualidad,en
La inculturación del Evangelio, IV Sem¿na de Teologfa (La inculturación del Evangelio
en Venezuela, marzo-mayo de 1987), ffER, Caracas 1988, pp. 35-37.
RESINES, Luis, É1 Catecismo Limense, en Incuburación del indio, Cíted¡a V Centenario, Salaman-
ca 1988, pp. l9l-200.
RIBEIRO, Darcy, El pueblo latinoamericano, eÍ Concilium 232, Cristiandad, Madrid 1990, pp.
385-401.
RIBEIRO DE OLM¡RA, Pcdro A., O lugar social do missionário, en Inculturagao e libertagao,
Scmana de Estudos Teológicos CNBB/CIMI, Ed. Paulinas, Seo Paulo 1986, pp. 18-26.
RICHARD, Lucien J., A Kenotic Christology - In the Humanity of Jesus Th¿ Christ, The Compas-
sion of Our God, University Press of America, Washington 1982.
RICHARD, Lucien, What are they saying about Christ and world religior¡r?, Paulist Press, New
YorURamsey 1981.
RICHARD, Pablo, /-¿ lglesia de los pobres en la década de los 90, policopiado sin datos.
RICHARD, Pablo, 1492: la violencia de Dios y el futuro del cristianismo, en Concilium 232, C¡is-
tiandad, Madrid l990, pp.429-438.
RICHARD, Pablo, fieligiosidad popular en Centroamérica, en Religión y polltica en América Cen-
tral,DEl, San José 198 I , pp. 9-3a.
RICHTER, Kfemens, Ritos y símbolos en la cultura industrial, en Concilium 122, Cristiandad, Ma-
drid 1977,pp.217-229.
RIGAUX, Béde, Bible et cuhure, en Evangeliuazione e culture - Atti del Congresso Internaxionale
Scientifico di Missiologia (Roma, 5-12 ottobre 1975),tomo l, Urbaniana University
Press, Ed. Alma Mater, Roma [97ó, pp.3-24.
RINCON GONZALEZ, Alfonso, I-a ciudad y las mediacioner: naturaleza y técnica, an Cultura
urbana, reto a la evangeliución - Seminario de Buenos Aires (30 noviembre a 4 diciem-
bre 1988), Documentos CELAM No. I 12, Bogotá 1989, pp. l2l-147.
RIQUELME, Indalecio, y José Miguel MUNARRIZ, Difuntos, en Religiosidad popular,Equipo
SELADOC, Sfgueme, Salamanca 197ó, pp. 3ó8-373.
RIVERA PIZARRO, lorge, Catequesis, hombre y fe, en Curso de teologla pastoral 'Evangeliza-
ción y cultura boliviana', apuntes mimeografiados del curso, Sucre 1970, sin paginación,
ROBBINS, Thomas, Paul Anthony SCHWARTZ y Dick ANTHONY Movimientos religiosos con-
temporáneos y seculari¿crción, en Concilium l8l, Cristiandad, Madrid 1983, pp. l3-27.
ROCHA, José Antonio, A puntes en torno ul planteamiento político ayruüa, en In cosmovisión ay-
mara, UCBMISBOL, La Paz 1993, pp. 241 -263.
446
PREISWE_RK, Mqtlqr, y Xavier ALBO, Los señores del Gran Poder,centto de Teologla popular,
LaPaz 1986.
PROMPER, Werner, Evangélisation et cuhures en Amérique latine, en Evangelizzazione e culture
- Atti del Congresso Inter¡uzionale Scientifico di Missiologia (Rono, 5-12 ottobre 1975),
tomo 3, Urbaniana University Press, Bl. Alma Mater, Roma 1976, pp.343-349.
QUARELLO, Etaldo, Morale cristiana e culture,LAS, Roma 1979.
QUARRACINO, Mons. Antonio, Hacia una pastoral del futuro, en ¿Adveniente cultura?, Semina-
rio de Buenos Aires 2l-27 dc abril de 1986, Documentos CELAM 87, Bogotá 1987, pp.
26r-268.
QUARRACINO, Mons. Antonio, Palabras de apertura,en Evangelización de la cultura e incultu-
ración del Evangelio,M. Cuadalupe, Buenos Aires 1988, pp. 15l-173.
QUERALI, Antonio, Iafe católica y sus correspondencias a las naturales tendencias del hombre,
en Evangelizzazione e culture - Atti del Congresso Internazionale Scientifico di Missiolo-
gia (Roma, 5-12 ottobre 1975),tomo l, Urbaniana University Press, Ed. Alma Mater,
Roma 1976, pp. 180-208.
QUISPE, Cafixto, y Xavier ALBQ, Caminos de liberación, en Religión aymara liberadora,revista
Fe y Pueblo I 8, Centro de Teologfa Popular, LaPaz 1987 , pp. 12-26.
QUISPE, Calixto, y Xavier lú-BO, Historia de opresión, en Religión aymara liberadora, revista Fe
y Pueblo I 8, Cenro de Teologfa Popular, La Paz 1987 , pp. 4- I l .
QLISPE, Calixto, Rufino P'AX, Néstor ESCOBAR y Ramón CONDE, Reiigión oymara y cris!ía-
nismo, en Religión aymara y cristianismo, revista Fe y Pueblo I 3, Centro de Teologfa
Popular, La Paz 1986, pp.6-13.
RAGUIN, Yves, Evangeliaación y religiones nundiales, en Concilium 134, Cristiandad, Madrid
1978, pp.63-71.
RAMIREZ Ram6n, Documentos antiguos sobre la orden dominicana en Chile, en Cuadernos para
la Historia de la Evangelización en Amé¡ica Latina,Cuader¡o I, IHALOP/Centro Las
Casas, Quito/Cusco 1987, pp. 109-191.
RAMIREZ, Ramón, R¿al¿s Cédulas del rey de España para la Orden de los Predícadores en Chile.
Siglos WI-XVIL en Cuadernos para la Historia de la Evangelización en América Latina,
Cuadcrno l, IHALOP/ CenEo Las Casas, QuitdCusco 1987, pp.225-247 .
RATERMAN, David, Comunidad y vida uistia¡a, en Curso de teologla posroral 'Evangelización y
culnra boliviand', apuntes mimeografiados del curso, Sucre 1970, sin paginación.
REMEC, Peter P., Evangelization, Cuhures and International Rights,en Evangelizzazione e culture
- Ani del Congresso Internazionale Scientitico di Missiologia (Rona, 5-12 onobre 1975),
tomo 2, Urb¡niana University P¡ess, Ed. Alma Mater, Roma 1976, pp.622-645.
REMIRO, Zacaria, La crisi odierna dellafede nell'Islam, en Evangelizmzione e culture - Aui del
Congresso Internazionale Scientitico di Missiologia (Rono, 5-12 ottobre 1975),tomo 3,
llrbaniana University Press, Ed. Alma Mater, Roma 1976, pp.203-213.
REMOLINA, Gerardo, Evangelización y culturo, en Análisis de Puebla, Colección de Profesores
10, Pontificia Univérsidad Javeriana, Facultad de Teologfa, Bogotá 1980, pp. 125-143.
445
PERKINS, Phemc, Carócter misionero de la lglesia en eI Nuevo Testamento, en Concilium 134,
Cristiandad, Madrid 1978, pp. 9-17.
PETIY, Miguel Ambrosio, Cultura y democracia en la Argentirw, en Cultura y evangelización en
América Latino,ILADF-S, Ed. Paulinas, Santiago 1988, pp. 229-238.
PICNEDOLI, Card. Sergio, Evangelizzazione e secolarizzazione, en Evangeliuazione e culture -
Aui del Congresso Internazionale Scientifco di Missiologia (Rona, 5- 12 ottobre 1975) ,
tomo 2, Urbaniana University Press, Ed. Alma Mater, Roma 196, pp. 475-486.
PIRONIO, Card. Fiuardo E., Evangelización y liberación, en Evangelizzazione e cuhure - Aui del
Congresso Internazionale Scientifico di Missiologia (Roma, 5-12 ottobre 1975), tomo 2,
Urbaniana University Press, Ed. Alma Mater, Roma 1976, pp.494-513.
PIZ,ZUTI, Domenico, Quale incuhurazione della fede nell'ltalia meridionale?, en Inculturazione
della fede - Saggi interdisciplinard, a cuidado de Bartolomeo Genero, Ed. Dehonianc,
Napoli 1981, pp. 199-222.
PLAft, Tristan, Religión andina y conciencia proletaria, en Religión oymara y cristianl'smo, revis-
ta Fe y Puebb 13, Cenro de Teologfa Popular, LaPaz 1986, pp. 3l-35.
POBLETE, Renato, Evangelización de la cultura, religiosidad popular y religiosidad pentecostal,
en Cultura y evangelización en América htina,ILADES, Ed. Paulinas, Santiago 1988,
pp. 151-ló0.
POGCI, Vincenzo, lnculturazione nei primi secoli dell'era cristiana e dell'era musulnnna, et In
ct¿lrurazione della fede - Saggi interdisciplinari, a cuidado de Bartolomeo Genero, Ed.
Dehoniane, Napoli 1981, pp. 85-107.
POL, Osvafdo, Situación urbana y espiritualidad, en Cultura urbana, reto a la evangelización -
Seminario de Buenos Aires (30 noviembre a 4 diciembre /988), Documentos CELAM
No. l 12, Bogotá 1989, pp. 189.20a.
PONCE G., Jaime, /Votas paro caracteriTar el pluralismo social y cultural en Bolivia, en Curso de
teolog[a pastoral 'Evangelizlción y cultura boliviana', apuntes mimeografiados del cur-
so, Sucre 1970, sin paginación.
PONCE G., Iaime, .Sínfesis sociológica de Bolivia, en Curso de teología pa$toral 'Evangeliwción y
culnra boliviana', apuntes mimcografiados del curso, Sucre 1970, sin paginación.
POUPARD, Card. Paul, El humanismo cristiano de Juan Pablo II, cn Apostolado de la cultura,
Revista l-os laicos, hoy 28, Ciudad del Vaticano 1981, pp. 4óó2.
POUPARD, Card. Paul, Magistére de l'Eglise et pastorale de la culture, en De culturae evangeliza-
lione, en Seminarium 18, Roma 1978, pp. 2ll-232. (Iexto español en Apostolado de la
cultura, Revista Los laicos, hoy2S,Ciudaddel Vaticano 1981, pp. 2545).
POUPARD, Card. Paul, Théologie de I'évangélisation des cultures, en Evangelización de la cultura
e inculturación del Evangelio, Ed. Guadalupe, Buenos Aires 1988, pp. 15l-173.
POWER, David, Encuento de culturas y expresión religiosa, en Concilium 122, Cristiandad, Ma-
drid 1977, pp.23O-244.
POWERS, Joseph M., Faith as Creotive Assent, en L'indifférence religieuse - Religious Inditfe-
rence, en Kerygma 55, tomo 24, Institut des Sciences de la Mission de I'Université Saint-
Paul, Ottawa 1990, pp. 193-207.
444
PASTORE, Corrado, Ia inculturación en la Biblia, en Ia i,tcuhuración del Evangelio,lV Sem¿na
de Teologfa (La inculturación del Evangclio en Venezuela, marzo-mayo de 198?), ITER'
Caracas 1988, pp. I l-33.
PASZTOR, Ffrith, Predicazione itinerante ed evangeliuazione nei secoli XI-XII, en Evangelizu_zio'
ne e culture - Aui del ConRresso Interiazionale ScienttJico di Missiologia (Roma, 5- 12
otlobre t975),¡,omo 2, Uóaniana University Press, Eil. Alma Mater, Roma 1976' pp.
169-t74.
PAUWELS, Gilbert, Dorpen en gemeenschappen in de Andes. Socio-cuhurele veranderingen bij
Boliviaanse Ayinara, Acco, Lovainá-1983 @xiste una traducción mecanografiada en cas-
tellano).
P'AXI, Rufino, Calixro QUISPE, Néstor ESCOBAR y Ramón CONDE, fteldgión aynwra y cristig-
nismo, en Retigión aymara y cristianismo, revista Fe y Pueblo 13, Cenfio de Teologfa
Popular, La Paz 1986, pp. 6-13.
PEDRAZA, C.C., y J.M. BATISTA, Sobre el significado cle Puebla - la cultura en Puebla,en Reli'
gióny Culnra, Documentos CELAM 47, Bogotá 1981, pp. 36-50.
PEDRETTI, Roberto, Pastoral de conjunto, e¡ Curso de teologfa pastoral 'Evangelización y cultu'
ra boliviana', apuntes mimeograñados del curso, Sucre 1970, sin paginación.
PEELMAN, Achiel, l,'inculturation - L'Eglise et les cultures,Descléey'Novalis, Paris/Ottawa 1989.
PEELMAN, Achiel, y Jean-Guy GOULET, The Amerindian Reality and rhe Catholíc Church in
Cornda, en Pro Muüi Wlo No 93, Bruselas 1983.
PEELMAN, Achiel, Tradition, changernent et survie - lzs défis de l'éducation autochtone, en
Faith, Justice and Culture - Foi, iustice et culture, en Kerygma 50, Tomo 22, Institute of
Mission Studies of Saint Paul University, Ottawa 1988, pp.4l-55.
PEñA VANEGAS, Eduardo, Estucturas urbanas, pastoral urbana y plan de pastoral urbana, en
Cultura urbano, reto a la evangelización - Seminario de Buénos Aires (30 noviembre a 4
diciembre /988), Documentos CELAM No. I 12, Bogotá 1989, pp-205-234.
PEREIRA, Miguel, la retigiosidad popular en el cine bmsileño, en Religiosidad popular,fiuipo
SELADOC, Sfgueme, Salamanca 1976, pp' 293-300'
PEREñA, Luciano, Proceso a la evangelización de América, en Inculturación del indio, Cátedra V
Centenario, Salamanca 1988, pp. 9-17.
PEREZ-ESCLARIN, Antonio, Educación popular e inculuración del Euang,elio, en La incultura-
ción del Evangelio, IV Semana de Teologfa (La incult!¡ración del Evangelio en Venezue-
la, marzo-mayo dc 1987), ITER, Caracas 1988, pp. 15l-166.
PEREZ, Cabriel !., El uníverso de los medios de comunicación: su impacto cullyryI' en-Qyllyr-a y' 
evangelización en América Intina,ILADES, Erl. Paulinas, Santiago 1988, pp. 274-291.
pEREZ MORALES, Mons. Ovidio, Cultura y comunicación. Rellexión teológica,cnTeologla de la
cultura, Seminario de Bogotá (l,i-17 dc feb¡ero dei989), Documentos CELAM I 14'
Bogotá 1989, pp. 2l l-249.
PEREZ MORALES, Mons. Ovidio, Nticleos dinamiudores de la nueva evangelización,-e1^l!4ev9r
evangelización, Génesis y líneas de un proyecto misionero, Documcntos CELAM I 15'
Bogotá 1990, pp. 203-225.
443
O DONNELL, Christopher, EI neopenlecostalismo en Norteamérica y en Europa, et Concilium
l8l, Cristiandad, Madrid 1983, pp. 76-86.
O'GORMAN, Frances, Basc Conununities in Bruzil, e¡ Faith, Justice and Culture - Foi, juslice et
culture, en Kerygma 50, Tomo 22, Institute of Mission Studies of Saint Paul University,
Ottawa 1988, pp.3-17.
O'HANLON, Dan, Experiencia de dos americanos en Asia, en Concilium l8I, Cristiandad, Madrid
1983, pp.64-75.
OKERE, Thcophillus, Evangelization in the lgbo Context, en Evangelizzazione e cult.tre - Aui del
Congresso Internazionale Scientifico di Missiologia (Rottu, 5-12 ottobre /,975), tomo 3,
Urbaniana University Press, Ed. Alma Mater, Roma 1976, pp. I l5'119.
OLIVEROS, Roberto, Nueva evangelizpción: a 15 años de la Evangelii Nuntiandi, en Christus 639(Octubrc 1990), CRT, México 1990, pp. t2-18.
ORSINI, Marta, y Gregorio IRIARTE, ¿Qué nuevas nos trae Santo Dominlo? l¿ novedad de San'
to Dotiingo al alcance del pueblo, CAEP Huanuni, CEDIPAS Oruro, Justicia y Paz Co-
chabamba, CEPROMI, Cochabamba I 993.
ORTTZ VALDMESO, Pedro, Perspectivas bíblicas de la cultura, en Religión y Cultura,Docu-
mentos CELAM 47, Bogotí l98l, pp. l62-l 81.
OSORIO V., Jorge, Educación popular en América l¿tina, en Revista El Canelo 8, Centro El Cane-
lo, San Bernardo 1988, pp. l4-17.
PALEARI, Jorge, Identidade e alteridade, en Inculturagao e libertagao, Semana de Estudos Teoló'
gicos CNBB/CIMI, Ed. Paulinas, Sao Paulo 1986,pp.2145.
PALOMINO, Abdón, Los cristianizadores del mundo andino, en Religión aymara y cristianismo,
revista Fey Pueblo l3,CentrodeTeologfaPopular, LaPaz 1986, pp.2-5.
PANAZZOLO, Ioao, Exigéncias de uma missiologia solidória, en Inculturagao e libertageo, Sema-
na de Estudos ieológicos CNBB/CIMÍ, pp. l,l4-159, Ed. Paulinas, Sao Paulo 1986, pp.
t4+r59.
PAPALI, Cyril 8., The Place of Non-Christian Religions in the Economy ol Salvation, en Euangeliz-
iazione e culture - Áui del Congresso Internazionale Scientifco di Missiologia (Roma, 5-
12 ottobre 1975),tomo l, Urbaniana University Press, Ed. Alma Mat€r, Roma 1976, pp.
304-3t2.
PAPE, Carlos, La misión en el siglo XXI y la responsabilidad de las iglesias de América latina, en
La misión desde Amélica Latina, Colección Perspectivas-ClAR I I, CLAR, Bogotá
1982,pp. 13-32.
PARKER G., Cristián, Desaflos al crisrianismo en los 500 años de América Latina, en Cristianis-
mo y Sociedad N" I 10, 1991, pp. ó5-70.
PASTOR, Félix Alejandro, El problema teológico de la evangelización según el Episcopado latino'
americano, en Evangeliuazione e culture - Aui del Congresso Internazionale Scientifrco
di Missiologia (Rorná, 5-12 ottobre 1975), tomo 3, Urbañiana University Press, Ed. Alma
Mater, Roma 1976, pp. 331-342.
PASTOR, Félix, Inculturazione e liberazione in Atnerica Latina, en Inculturazione. Concetti, pro-
blemi, orientam¿nti, Centn¡m fgnatianum Spirituatitaús, Roma 19903, pp. 122-143.
442
MUNARRIZ, José Miguel, e Indalecio RIQUELME, Difuntos, en Religiosidad popular, Equipo
SELADOC, Sfgueme, Salamanca 1976, pp. 368-373.
MIÑOZ BATISTA, Jorge, y Cartos CASTILLO PERAZA, Sobre el signiftcado de Puebla, e¡ Reli-
gión y Cultura, Documentos CELAM 47,Bogotí 1981, pp. 36-50.
MURPHY-O'CONNOR, lercme, Antropología cristológica de Flp 2, 6-I I, e¡ Selecciones de Teo-
logfa68, Vol. 17, pp.295-305, Barcelona 1978, pp. 295-305.
MUTISO-MBINDA, John, Incuburation: Challenge to the African lncal Church, en Inculturation.
Its Meaning and Urgency, St. Paul Publications, Nairobi 198ó, pp. 75-83.
NAJENSON, José Luis, Cultura, ideología y democidio, fotocopia de un libro cuyos datos se perdie-
ron, pp.53-82.
NAMBIAPARAMBIL, Albert-Joseph, Church in India - Dialogue in Progress, en Evangelizztzio-
ne c culture - Ani del Congresso Internazionale Scientitíco di Missiologia (Roma, 5- 12
ottobre 1975),¡omo 3, Urbaniana University Press, Ed. Alma Mater, Roma 1976, pp.
262-270.
NEDUNGATT, George, II processo e i problemi dell'inculturazione visti dall'est, en Inculturazio;
ne. Concetii, próblení, oríeitamenti, Centrum lgnatianum Spiritualitatis, Roma 19903,
pp.89-121.
NEUDECKER, Reinhard, The Sermon on the Mount as a llritness to Incuharation, en On Being
Church in A Modern Society (Inculturation: Working Papers on Living Faith and Cul-
ture 3),Pontrfrcal Gregorian University, Roma 1983, pp. 73-89.
NEWPOWER, P., Pachjiri, montaña sagrada de los aymaras, ea Relígión aymara y cristianismo,
revista Fe y Pueblo 13, Cent¡o de Teologfa Popular, La Paz 1986, p. 18.
MCOLAS R., Nemesio, 
"I¿ncoñuño, Cenüo de Investigaciones y Servicio Popular, Oruro 1990.
NKERAMIHICO, Théoneste, Inculturation and the Specificity of Chris¡ian Faith, en Inculturation.
Its Meaning and Urgency, St. Paul Publications, Nairobi 1986,pp.67-74.
NKERAMIHIGO, Théoneste, La création comme condition de la revalorisation d'une culture,en
L'inculturation et la sagesse des narions (Inculturation: Etudes sur l'actualíté de la ren-
contre entre laloi et les cultures 4), Université Grégorionne, Roma 1984, pp. 35-52. (Edi-
ción italiana del mismo texto:. Crcazione conw condizione per rivalorizzare una cultura,
en Inculturqzione, Concetti, problemi, orientamenti, Centrum lgnatianum Spirioalitatis,
Roma 19903, pp.67-83).
NOCENT, Adrien, la liturgie et les cuhures, cn Evangeliqazione e culture - Atti del Congresso In-
ternazionale Scientilíco di Missiologia (Roma, 5-12 ottobre 1975),tomo l, Urbaniana
University hess, &1. Alma Mater, Roma 1976, pp.234-245.
NOLAN, Albert, l¿ctures on the Teology of Líberation, enTo Nourish Our Faith - The Theology of
Liberation in Southern Africa, A Cornerstone Book, Northmead 198?, pp. l-80.
NYIRI, Tamas, Evange lízación en los países socialistas, en Concilium I 34, Cristiandad, Madrid
1978,pp, l16-121.
OBRIST, Willy, El indiferentismo religioso, slntoma de una mutación de ls conciencia, en Conci-
lium 185, Cristiandad, Mad¡id 1983, pp.2ll-225.
441
MONTAÑO, Mario, I¿s valores, en Curso de teología pastoral 'Evangelización y cultura bolivia-
a¿', apuntes mimeografiados del curso, Sucre 1970, sin paginación.
MONTERO, Pas¡o¡, Misión evangelizadora de la lglesia: la Palabra, en Curso de teologla pasto-
ral 'Evangeliución y cultura bolivia¡u' , apuntes mimeografiados del curso, Sucre 1970,
sin paginación.
MONTES, Fernando, Morir para vivir - La fiesta aymara, en Religión aymara y cris¡ianismo, revis-
ta h'e y Pueblo 13, Centro de Teologfa Popular, La Paz 1986, pp. 49-50.
MORANDE C., Pedro, Consideraciones acerca del concepto de cultura en Puebla desde la perspec-
tiva de la sociología de la cultura de Alfred Weber, en Religión y Cultura, Documentos
CELAM 47, Bogotá l98l, pp. 182-198.
MORANDE, Pedro, El trabajo en la cultura advenien¡e, en ¿Adveniente cultura?, Seminario dc
Buenos Atues2l-27 de abril de 1986, Documentos CELAM E7, Bogotá 1987, pp. 143-
166,
MORANDE, Púro, Modernídady cultura latinoamericana: desafos para la lglesia,en Cultura y
evangelización en A¡nérica Latiru, ¡LADES, Ed. Paulinas, Santiago 1988, pp. 2340.
MORANDE, Pedro, Resumen evaluativo de los temas, en Nueva evangelizsción, Cénesis y llneas
de un proyecto misionero, Documentos CELAM 115, Bogotá 1990, pp. n9-286.
MORANDE, Pefuo, Teolagía de la historia y cultura, en Teología de la cultura, pp. 109- 130, Semi-
nario de Bogotá (14-17 de febrero de 1989), Documentos CELAM I 14, Bogotá 1989, pp.
109-130.
MORENO, Fernando, La cultura en la perspectiva tomista, en Relígión y Cultura, Documcntos
CELAM 47, Bogotá 1981, pp.22I-232.
MORENO 8., Erneslo, EI trasÍondo cultural de la democracia,et Culturay evangelizlción enAmé-
rica I¿tina,ILADES, Ed. Paulinas, Santiago 1988, pp.205-213.
MORENO, M.A., Algunos principios para la comprensión de la religiosidad popular, en Stromala
35, San Miguel 1979, pp. 331-340.
MORIN, Alfredo, Algun as tendencias de la inculturación de la fe en los Padres de la lglesia antes
de Constantino, en Catequesis y culturas, Catequesis latinoamericana, en Medellln 60,
pp. 462-477, Bogotá I 990, pp. 462477.
MORIN, Alfredo, Cristologfa y eclesiologbfundantes de la nuevo evangeliznción, en Nueva evan-
gelización. Génesis y líneas de unproyecto misioncro, Documentos CELAM I15, Bogo-
tá 1990, pp. l3l-14?.
MORIN, Alfredo, La ciudad en la Biblia, en Cultura urbana, reto a la evangeliztción - Seminario
de Buenos Aires (30 noviembre a 4 diciembre /988), Documentos CELAM No. I12, Bo-
gotá 1989, pp. 55-94.
MORIN, Affredo, La inculturación de lafe en la lglesia apostólico, en Catequcsis y culturas, Cote-
quesis latinoamericana,en Medellín 60, Bogotá 1990, pp.450461.
MÜLLER, Thomas y Helga, Conceptos bósicos de la cosmovisión andina, en Religión aymara y
cristianismo, revista Fa y Pueblo 13, Cenho dc Teologla Popular,LaPaz 1986, pp. 27-
29.
440
METZ, Johann Baptist, Con los ojos de un teólogo europeo,en Concilium 232, Cristiandad, Madrid
1990. pp. 489-496.
METZLER, losef, ll nuovo corso missionario iniziato con lafondazione della Sacra Congregazio-
ne 'De Propaganda Fide', nei confronti delle culture locali, en Evangelizzazbne e cultu-
re - Ani dil Congresso Internazionale Scientífico di Missiologia (Roma, 5-'! ottobre
1975),tomo 2, Urbaniana University P¡ess, Ed. Alma Mater, Roma 1976, pp.374-400.
METZLER, Iosef , Iniziative missionarie ed unioniste nelle lstruzioni di Clemente VIII, en Chiesa
locale e inculturazione nella missione, Ed. Missiona¡ia Italiana/Urbaniana University
Press, Bologna/Roma 1987, pp. 157-170.
MIANO, Vincenzo, Missione della Chiesa in un mundo secolariz2ato, en Evangelizzlx,ione e cultu-
re - Atti del Congresso Internazionale Scientitico di Missiologia (Roma, 5-12 ottobre
1975),tomo 2, Urbaniana University Press, Ed. Alma Mater, Roma 1976, pp.487493.
MICCOLI, Paolo, Cultura filosofica occidcntale e Cristianesimo, e¡ Chiesa locale e inculturazione
nella missione, Ed. Missionaria ltaliana/Urbaniana University Press, Bologna/Roma
1987, pp. 131-153.
MICCOLI, Paolo, Spazio per Ia proposta di alcuni valori evangelici nel mondo della cultura con-
temporan¿a, en Evangelizzazione e culture - Aui del Congresso Internazíonale Scientifi-
co ili Missiologia (Roma, 5-12 ottobre 1975),tomo 2, Urbaniana University Press, Ed.
Alma Mater, Roma 1976, pp.564-579.
MICHEO, Alberto, Proceso histórico de la lglesia venzolana, Centro Gumilla, Caracas 1983.
MIFSUD, Tony, Cultura y valores. Una aproximación ética a Ia evangelización de la cultura, en
Teologla de la cultura, Seminario de Bogotá (14-17 de febrero dc 1989), Documentos
CELAM I 14, Bogotá 1989, pp. l3l-152.
MIFSUD, Tony, Ethos y cultura, en Cultura y evangelización en América I-atina,lLADES, Ed. Pau-
linas, Santiago 1988, pp. 162-177.
MONAST, l.-E,, On les uoyait chrétiens - Izs aynur¿s, Cerf, Paris 1969.
MONDIN, Battista, Fede crístiana e pensiero greco secondo Clemente Alessandrino, en Evangelir
zpzione e cuhure - Atti del Congresso Internaziotule Scicntifico di Missiologia (Roma, 5-
12 ouobre 1975),tomo 2, Urbaniana University hess, Ed. Alma Mater, Roma 1976, pp.
t32-r42.
MONDIN, Battista, I-a Chieso Cattolica di fronte alle religioni non cristiane: nemiche o alleate? ,
en Chiesa locale e inculturazione nella missione,Ed. Missionaria ltaliana/ Urbaniana Uni-
versity Press, Bologna/Roma 1987, pp. 283-297.
MONGILLO, Dalmazio, Esigenze morali dell'Evangelo e culture, en Evangelizzazione e culture '
Atti del Congresso-lnternaúonale Scientifco di Missiologia (Rona, 5-12 ottobre 1975),
tomo l, Urbániana University Press, Ed. Alma Mater, Roma 1976, p.209'22.6.
MONTAÑO, Mano, Antropología cultural boliviana, en Curso de teología pastoral 'Evangeliza'
ción y cultura bciliviaia', apuntes mimeografiados del curso, Sucre 1970, sin paginación.
MONTAÑO, Mario, D¿ las culturas bolivianas, en Curso de teologfa pastorol 'Evangeliztción y
culura boliviann', apuntes mimeografiados del curso, Suc¡e 1970, sin paginación.
MONTAÑO, Mario, Diólogo de culturas, e¡ Curso de teología pastoral 'Evangeliución y cultura
boliviana', apuntes mimeografiados del curso, Sucre 1970, sin paginación.
439
MEDINA, Miguel Angel, El caris¡na de Domingo de pqzry$ y la.evangelizac^ión.de América en el
sigt6 XVt, eÁ éuadernot para la Hisíoria de la Eva.hg_eliwción en América Latina,Cua-
dáno 2, IHALOP/Cent¡oLas Casas, Quito/ Cusco 1987' pp' 73'117.
MEIKLEJOHN, Norman, IJna experiencia de evangelización en los Andes. I'o1 Jesuitas de Juli
derúj. S¿gtos XVII-XWil, en Cuadernos _pára la Histor.ia d! la Eu-angeliztción en Améri'
'ca laí¡naiCua¿erno I.IHALOP/Centro Las Casas, Quito/Cusco 1987, pp. 109-191.
MELCHIN, Kenneth, Respo nse b Frances O'Gorman, 'Base Communíties in Brazil' , en Fg!t!, Jlts'
tice and CiUuie - ioi, iustice et cuhure, en Kerygma 50, Tomo 22, Institute of Mission
Studies of Saint Paul Uñiversity, Ottawa 1988' pp. l9-21.
MELGUIZO yEpES, Mons. Guitlerm o, Relación de las actas. Diólogos, cn Nueva evange.lización.
Génesis y iheas tle uÁ p,royrito misionero,Documentos CELAM I 15, Bogotá 1990' pp.
249-278.
MELIA, Bartolomé, De la religión guaraní a la religiosidad paratuaya: una sustitución, en Reli-
- 
sioii¿iA i opular, Eq"uipo SELADOC, S fgüeme, Salámanca 197 6, pp' I 36- I 48'
MELIA, Bartomeu, Para una historia de la evangeliución en América larina, e¡ Para una histo'
ila tte la'evan7etizarii¿n en América ütina,.(lllEncuentro Latinoamericano de CEHILA
en Santo Domingo), Hogar del Libro, Barcelona 1975' pp' I l-32'
MENDES DE ALMEIDA, Dom Luciano, Para uma lgreia encartwda e libertadora, gn lngulrurg'' '- 
- -- {uá , t;orrtoguó, s,,u* ¿" Estudos Teolo"gicbs 6NBB/ clMI, pp. 2ll-219, Ed, Pauli-
iras, Sao Paulo l9Eó, PP.2ll'219.
MENDOZA ZARAGOZA, Ramón, La opción por los pobres y su9 lmp]tlgciglgs.Pastorales en-el
-neisaje ¿e tu"i iáiiáfi,libnr¡iü, ó39 (bctubré t990),'cRr, Méxiéo 19e0, pp. 39-
46,
MERLOS, Francisco, Ia inculturación de la fe en el magisterio contempordneo de la-lglesia, en' '-'----'óilrqiiiil'y 
cutnras, Catequesis látinoamericána,en Medellln 6t, Bogotá 1990' pp. 5-
16.
METHoL FERRE, Albcrto, 'A-Diós" profesor, en 30 Días en Ia lglesia y en eI mundo (Año lv'
No.2, Fcb.), Madrid 1990, PP.68'69.
METHOL ruRRE, Alberto, Anllis is de las raíces de la evangeliución latinoamericana, en Stroma-
¡¿ 33, San Miguel 1977, PP'93-112.
METHOL FERRE, Alberto, El resurgimiento catóIico lalinoamericano, en Religión y Cultura' Do-
cumentos CELAM 47, Bogotá l98l' pp. 63-124.
METHOLFERRE,AIbeTto, Enlamodernidad:Iglesiaycuhura,enTeologlade.la_cultura,Semina-
iiJaé nógote (l¿-17 dc febrero de 1919), Documentos CELAM I14, Bogotá 1989, pp-
tl-47.
METHOL FERRE, Alberto, Puebla: la evangelización de la cultura,,en Apostolado de la cultura,
Revista I¿s laicos, hoy 28, Ciudad del Vaticano 198 I 
' 
pp. 63'82.
METHOL FERRE, Alberto, Runbos nuevos: Rodó, en Cultura y evangelízación en América l¿ti
n¿, ILADES, Ed. Pautinas, Santiago 1988' pp. 80-123.
METTE, Norber¡, Evangelización y credibilidad de Ia lglesia, e¡ Concilium 134, Cristiandad' Ma-
drid 1978, pp.72-79.
438
MARINS, José , El testimonio y la expqriencia pastoral de América Latina como contríbución mísio-
nera, en la misión desde América Intina, Cole.cción Perspectivas-ClAR I I, CLAR, Bo-
gotá 1982, pp.137-144,
MARTTNS DA SILVA, Dom José, Apresentagao, en Incuhuragao e libertagao, Semana de Estu-
dos Teológicos CNBB/CIMI, Ed. Paulinas, Soo Paulo 1986, pp' 7s.
MARTINS TERRA, J.E.,Tresfases de la culrura según McLulun: muüo tribal, mundo destriba-
lizado, mundo rerilializado,en Religióny Cullura, Documentos CELAM 47' Bogotá
1981, pp, 233-244.
MARRANANI, Alfredo, Il magistero al senizio della inculturazione, e¡ Inculturazione ¿r!!o.[qq
- Saggi interditciplinari, a cuidado de Bartotomeo Genero, Ed. Dehoniane, Napoli 1981,
pp.129-173.
MARTY, Martin, Nociones emplricas de religión y teologla en Norteamérico, en Concilium 156,
Cristiandad, Madrid 1980, pp. 378-387.
MARZAL, Manuel M., Diez hipótesis de interpretación del catolicismo popular, en Religiosidad
popular, Equipo SELADOC, Slgueme, Salamanca 196, pp. 128-135.
MARZAL; Manuel M., El mito en el mundo andino ayer y ftoy, policopiado, Pontificia Universidad
Católica del Peni, Lima.
MARZAL, Manuel M. Estüios sobre religión campesbra, Pontificia Universidad Católica del Pe-
nl, Fondo Fditorial, Lima 1977.
MARZAL, Manuel M., Sincr¿f ismo iberoamericano e inculturación,en Catequesisy culturas,Cate'
quesis latínoamericana, en Medellln 60, Bogotá 1990, pp' 522-541'
MASSON, Joseph, l¿ mission sous la croix, en Evangelizttzione e culnre - Ani del Cong-resso.In-
ternazionale ScientiJico di Missiologia (Rbna, 5-12 ottobre 1975), tomo l, Urbaniana
University Press, Ed. Alma Mater, Roma 197ó, pp.246-261.
MALTRIER, Henri, y Michael SINGLETON, El Cuarto Sl4odo d,e,QQigpos y la 'Evangelii Nuntian'
di', en Cónc iliur¡ I 34, Cristiandad, Madrid I 978, pp. I 35' t'10.
MAURIBR, Henri, I¿s mksions. Religions et civilisations confrontées á l'universalisme- Contibu-
tion d une hisroire en cours,Les Editions du Cerf' Paris 1993-
MAURO, Mons. Antonio, Nuovo diriuo e culture ne! governo delle giovani Chiese,e¡ Evangelizza'
zione e culture - Atti del Congresso Internázionale Scientifico di Missiologia (Roma, 5-
12 ottobre 1975),tomo 2, Urüaniana University Press, Ed. Alma Mater, Roma 1976, pp.
585-599.
McLEAN, George F., Culure ond Evangelizttion,en Faith, Justice atú Qqltyre; Foi, iustice.et cul''ture, 
én Kerygma 50, Tomo 22, Institute of Mission Studies of Saint Paul University, Ot'
tawa 1988,pp.75-91.
McNASPY, Clemente !., IJn conquistador sin espada. San Roque Gonzólez de Santacruz, Colec'
ción V Centenario 36, CELAM, Bogotá 1989.
McVEIGH, Malcolm, El concepto de religión en las teologfas cristianos de Africa,en Concilium
156, Cristiandad, Madrid 1980, pp. 396'40.2.
MEDINA, laviet, ¿Qué es Io aymara?, en Retigión aymara,y.cristia¿isr¡o, revista Fe y Pueblo 13,
CenuodeTeologfa Popular, LaPaz 198ó, pp. 5l-54.
437
LLANQUE, Domingo, La nuno de Dios en la religiosidd oyrura.,segundo Encuentro Internacio'
- 
nal de evíngeliwdores del pueblo ayula (Copacabana 19701, en-Curso ,!e. teología_pa*
toral 'Evaigetización y ciltura bótiviana' , apuntes mimeografiados del curso' Sucre
1970, sin pag¡nación.
LLANQUE, Domingo, Ins valores cukurales de los aymaras,en Curso de teologh Pa^s!¡^ral.'Evan'
- gelizacióíy cultura boliviana', apuntes miineografiados del curso, Sucre 1970' sin pagi-
nación.
LLANQIJE, Domingo, Sacerdotes y médícos aymaras,-en Religión aymara y cristianismo, rcvista
- 
Fe y Puello I 3, Centro dó Teologfa Pópular, La Paz I 986' pp. 19-22'
LLOPIS, Joan y Vicent Josep SASTRE GARCIA, R-eti3 iosidad popular en España, en Concilium
122, Cristiandad, Madrid 1977, pp. 245-258'
MABOLOKA, Peter, Evangelization in l¿sotho,en Evange!ízz.a^zione e culture.' Atti de-l Congresso
Inter¡uzionale StlenTnci i¡ Uissiologia (Ror;a, 5.12 ottobre /,975), tomo 3, Urbaniana
University Press, Ed. Alma Mater, Roma t976' pp. l2O'127 '
MACCARRONE, Michele, Devozione a S. Pietro, misgione ed eu-angelizzazione nell'aln Medio''- iii, 
"l'náigiliizoz¡oná " 
,ulrure_- Aui del Congresso Internoziontp Xiryin"^t,!r_(it^'
siologia $oña, 5-12 ottobre 1975), tomo 2, Urbaniana University Pfess. Ed. Alma Ma-
ter, Roma 1976, Pp. 180-205.
MAIELLO, Gaetano, Comuníón inter-eclesial y misión universal de las lglesias de América lntina,
én ta m¡si¿n desde América laünó, Coleqión Perspectivas-ClAR I I 
' 
CLAR' Bogotá
1982, pp. 105-126.
MALDAME, Jean-Michel, Ciercia y técnica. Ias impactos de la ciencia y_de_la técnica en la cultu'
ia,en Selecciones deTeoíogla75, Vol. 19, Barcelona 1980' pp' 257-267'
MANCINI, ltalo, Fitosofía de la religión, en Concilium 15ó, Cristiandad, Madrid 19E0' pp' 403-
408.
MANSELLI, Raoul, Iz conversione come evangelizzazíone nell'alto Medio Evo,en Elq\eelizzn-zig;
ne e cuhure - Aui del Conlresso Intérnazionole Scientifico di Missiologia (Roma',5'12
otrcbre 1975),¡omo 2, Uibaniana University Press, Ed. Alma Mater' Roma 197Ó' pP.
ró0-168.
MANZANERA, Miguel, Inculturación, evangelización-y-liberación, en Yachay 10, Universidad
Católica Bóliviana, Cochabamba 1986' pp' 8 l'I 12.
MARASCHIN, Jaci c., cantar a cristo, en Retigiosidad popular, Equipo SELADOC' Slgucme'
Salamanca 197 6, pP. 280-292.
MARCIOTTI, Fortunato, la questione dei riti cinesi, tentativi di dattamento, ea E-vangelizznzione
i iitiur, ' Ati d;t \iinirtto Internazionale Scientifico di Missiologia (Roma' 5'12 ouo'
bre t97S), to-o i, Úituniana Univeisity kess, Ed. Alma Mater, Roma 1976, pp.269'
296.
MARIE-ANNE DU SACRE-COEUR, Soeur, Le r6le de la religieuse dans l.'évangélisa¡ion de.
I'Afrique, en Evangelizzazione e culture - Aui del longresso Inte.rnaziorule:icentÚrco at
ui:isibtogia BonZ, s-lz- ouobre 1975), tomo 3, Urbániana university Press, Ed. Alma
Mater, Roma 1976, PP. 128-134.
436
LOpEZ* Baltasar, Liberación del hombre y catolicismo popular, en Religiosídad popular, Equipo
SELADOC, Sfgueme, Salamanca 1976, pp. 158- 170.
LOPÉZ F., Francisco, l¿ articulación del sentido: modernidad, cultura y evangelización en Améri-
ca latina, en Culturay evangelización en América Lati¿¿, ILADES, &1. Paulinas, Santia-
go 1988, pp.4r-62.
LOPEZ-GAY, Jesús, El monasticismo no-crístiano y la 'vida religiosa' cristiana, en Evangeliaa-
zione e culture - Atti del Congresso Internazionale Scientifico di Missiologia (Romo, 5-
12 ottobre 1975),tomo l, Urbaniana University Press, Ed. Alrna Mater, Roma 1976, pp.
42t-434.
LOPEZ-GA! Jestis, /,a missione com¿ aíuto scambievole lra le Chiese, en Chiesa locale e inculru-
razione nella missione, Ed. Missionaria ltalianaÁJrbaniana Unive¡sity Press, Bologna/
Roma 1987, pp.9-32.
LOPELCAY, Iesús, Pensiero attuale della Chiesa sull'inculturazione, en Inculturazione, Concetti,
problemi, orienta¡nenti, Centrum Ignatianum Spiritualitatis, Roma 19903, pp.9-35.
LOZAV., Carmen Beatriz, Fuentes para la demografia histórica de las parroquías andinas: un
sondeo a los valles de Ia Paz (siglos XVII-XN), en Cuadernos para la Historio de la
Evangelización en América latina,Cuaderno 2, IHALOP/Cenro Las Casas, Quito/Cus-
co 1987, pp. l19-139.
LOZANO BARRAGAN, Mons. Javier, A puntes para una teologla de la cultura, en Evangelización
de la cultura e inculturación del Evongelio, Bl. Guadalupe, Buenos Aires 1988, pp. 283-
303.
LOZANO BARRAGAN, Mons, Javier, Ia lglesia es por su naturaleza misionera, en Revista de
misiones (ulio-agosto 1987, No. ó38, ponencia en el III Congreso Misionero Latinoame-
ricano), Bogotá 1987, pp. 169-178.
LOZANO BARRAGAN, Mons. Javier, II tesis sobre evangelización, calnra y religiosídad popu-
lar en el Documento de Puebla, en Religión y Cultura, Documentos CELAM 47, Bogotá
1981, pp. 5l-62.
LUZBETAK, Louis J., The Church and Cultures - New Perspectives in Missiological Anthropolo-
gy, Orbis Books, New York 1988.
LYOTARD, Jean-Frangois, Ia postmodenúdad (expticada a los niños),Gedisa, Barcclona 19903.
LLACH, 1.1., Dependencia cukural y creación de cultura en América Latina, en Stromola 30, San
Miguel 1974, pp.5-24.
LLANQUE, Domingo, Diólogo entre la religión aymara y cristianismo, en Religión oyrnara libera'
dora, rcvisla Fe y Pueblo I 8, Separata, Cenlro de Teologfa Popular, LaPaz 1987 .
LLANQUE, Domingo, I¿ cultura aymara. Desestructuración o afirmación de identidad,Instituto
de Estudiós Aymaras 0DEA) y Asociación de Publicaciones Educativas (TAREA), Pu-
no/Lima 1990.
LLANQUE, Domingo, La lglesia y el pueblo aymara en el futuro, en Curso de teologla p-ayorgl
'Evangelilación y cultura boliviana', apuntes mimeografiados del curso, Sucre 1970, sin
paginación.
435
KRESS, Roberr, La indiferencia religiosa: definición y uiterios, e¡ Concilium 185, Cristiandad'
Madrid 1983, pp. 166-181.
KRESS, Robert, Religio usly Indifferent or Religiously Different?,en-L.'indifférence-r-eligieuse - Reli'
gious Indfurence, en Kerygma 55, tomo 24, Inslitut des Sctences de la Mlsslon oe l'Unl-
versité Saint-Paul, Ottawa 1990, pp. 143-159.
KLJMOR, Boleslaw, Evangeliuazione e cultura della ruzione polacga,.e1 Eyalgelizzazione e cultu-
,i:Áii¡ ilit Colsráitá Internazionale Scientifico'di Missiologia (Roma, 5-12 otto-bre
t975),tomoZ, UiUaniana Univeisity hess, Ed' Alma Mater, Roma 1976, pp'235-246'
LADRIERE, J., EI reto de la racionalidad. l¿ ciencia y Ia tecnología frente a las culturas, Slgue-
me, Salamanca 1978.
LALM D'EPINAY, Ch., Reflexiones a propósito del pentecostalismo chileno, en Concilium l8l,
Cristiandad, Madrid 1983, pp. 87-105.
LAMB, Matthew, Mlsticay polltica en el cristianismo alemón, en Conciliun 156, Cristiandad' Ma-
drid 1980, pp. 388-395.
LApO¡NTE, Eugüne, Christian Revelation. Other Religions and..Human.Culture, en Amerindian
é'hurihes:-pastorat andTheologícal Challeñges - Eglises amérindie.nnes-: défis.pasto-.
iolritinaobgiques, en Kerygná 53, Institut iÍes Scicnces Missionnaires de I'Université
Saint-Paul, Ottawa 1989, pp. 2O5-222.
LASSALLE, 8.,7¿n and Christianiry, en EvangelizTazione e culrure - Aui del C2rySre¡so Interna'
ü;*i, Scientifico di Missíitogia (Rona, 5-i.2 ottobre 1975), tomo 3, Urbaniana Univer-
sity Press, Bl.'Alma Mater, Roma 1976' pp. 238s.
LASSEGUE-MOLERES, Juan Bautista, Slnodos diocesanos del Cusco, l59I y 160.l,enCuadernos
-piii lln¡tnrio d" to Evang'elizac-ión_en América latina,Cuademo 2, IHALOP/Centro
Las Casas, Quito/Cusco 1987, pp. 3 | -7 2.
LAVOIE. Svlvain. Worship Without Walls, en Amerindian Churches: Pastoral and TheoWical
ón"íi^á"i- leikes inér¡ndiennes: défis pastoraux et thé9l98i4ues'31¡Keryg.n:2 53, Ins-
titut des-Sciencis Missionnaires dc I'Uñivérsité Saint-Paul, Ottawa 1989, pp. 147-154'
LAYME PAIRUMANI, Félix, El idioma aymara, en Ia cosmovísión aymara, ucB-IIISBOL' La
PazL993,pp. l13-142.
L¡Zzgfl,Giuseppe, Laicitd e impegno cristiano nelle realtd temporali, Editrice AVB' Roma
198ó.
LEGAZPI, Mons. Leonard oz.,The catholic university with reference to^cukure in its Pastoral
-2,r,t, 
"n 
Oe cuttiiaiivangelizatione,en Semi'narium lil, Roma 1978, pp. 297-311.
LEONIDA FAVERO, Maúa, Inculruragao e libertagao como tarefa-eluSulY, en Inculturagao e' 
iibertagao,'seruñá áe rsn ¿ós Teológicoí CNBB/ clMi, Ed. Paulinas, Sao Paulo 1986'
pp. 199-210.
LETERME, Cláudio, EncarnaQao e salvagao nos escritos e na vida de Sao Paulo,.en Incuiluragao
------- 
-T',tluiiiocáo, $ffiñ; d; it;iuáós reorogicos cNBB/crMt, Ed. Paulinas, seo Paulo
1986, pp. 58-78.
LóFFLER, paul, E'l problema ecuménico en la evangelización, en Concilium 134, Cristiandad'
Madrid 1978, PP. 129-134.
434
JORDA ARIAS, Enrique, Ia espiritwlidnd de la Conquista en Boliviay Perú,en Curso de teolo-
gía pastoral 'Evangelización y cultura boliviana' , apuntes mimeografiados del curso,
Sucre 1970, sin paginación.
JORDA, Miguel, La sabidurla de un pueblo, en Religiosidad popular, Equipo SELADOC, Slgue-
me, Salamanca 197 6, pp. 2l 5-240.
JORDAN BAZAN, Nelson Alberto, El Señor tiene más poder que ninguno. Un yatiri cristiano en
el proceso de inculruración, Tesis de liccnciatura en Ciencias Religiosas en la Universi-
dad Católica Boliviana (fotocopia), Cochabamba 1992.
JUAN PABLO ll, El hombre, Ia cultura y el apostolado de la cultura según JMn Pablo II (cxhac-
tos de discursos y escritos), en Apostolado de la cultura, Revista las laicos, hoy 28, Ciu-
dad del Vaticano 1981, pp. 8-21.
JLJLIAN, Kongolawe, Chrktian Sacraments aü African Religious Rites,en Evangelizzazione e cul-
ture - Aui del Congresso Internazionale Scientitíco di Missiologia (Roma, 5-12 ottobre
1975),tomo 3, Urbaniana University Press, Ed. Alma Matcr, Roma 1976, pp. 5l-68.
KADOWAKI, 1.K., 'Hermeneutics' of the Koan a¡d the Bible,e Evangelizzazione e culture - Atti
del Congresso Internazionale Scientifico di Missiologia (Ronu, 5-12 ottobre 1975),tomo
3, Urbaniana University Press, &1. Alma Mater, Roma | 976, pp. 214-237 .
KAPKIN RLJIZ David, Creación y cultura, en Teologla de la cultura, Semina¡io de Bogotá (14-17
de febrero de 1989), Documentos CELAM 114, Bogotá 1989, pp. 5ló3.
KESSEL, Juan van, la lglesia católica entre los aymaras, Ed. Rehue, Santiago 1989.
KF,SSEL, Juan van, Tecnologla aymara: un enfoque cultural, en La cosmovisión aymara,UCB|
HISBOL, LaPaz 1993, pp. 187-219.
KEMPR Friedrich, L'Accomodamento fra Diritto germanico e Diritto ecclesiastico nella 'Chiesa
Propria' , en E'vangelizznzione e culture - Atti del Congresso Inter¡uziotule Scientifco di
Missiologia (Roma, 5-12 ottobre 1975),tomo 2, Urbaniana University Press, Ed. Alma
Mater, Roma 1976, pp. 175-179.
KHOURY, Ioseph, Femme musulmane et évangélisation,en Evangelizzazione e culture - Atti del
Congresso Internazionale Scientifico dí Missiologio (Ronlr,, 5-12 ottobre 1975),tomo3,
Urbaniana University Press, Ed. Alma Mater, Roma 196, pp. 135-140.
KIRIMA, Nicodemus, Evangelizotion in the Backgrouü of the Alrican Religious Heritage: The
Gikuyu,en Evangelizzazione e cuhure - Atti del Congresso Intertuzionale Scientifico di
Missiologia (Roma, 5-12 ottobre 1975),lomo 3, Urbaniana University Prcss, Ed. Alma
Mater, Roma 1976, pp.93-106.
KLOPPENBURG. Boaventura, Evangelizgao e espiritisnro no Brasil.en Evangelizzazione c culture
- Atti del Congresso Internazionale Scientifico di Missiologio (Roma, 5-12 ottobre 1975),
tomo 3, Urbaniana University Press, E<1. Alma Mater, Roma 1976, pp.359-372.
KÓSTER, Gerrit, Los aymaraE: características demográficas de un grupo étnico indlgena on iguo
de los Andes Centrales, en La cosmovisión aymara, UCB-HISBOL,laPaz 1993, pp. 8l -
ul.
KNIITER, Paul, El cristianismo como religíón absoluta, en Concilium 156, Cristiandad, Madrid
1980, pp. 329-347.
433
IRARRAZAVAL, Diego, Religión popular, en Mysterium Liberationis. Conceptos fwdamentales
de la teologla de la Iiberación, tomo II, Editorial Trotta, Madrid 1990, pp. 345'375'
IRARRAZAVAL, Diego, Sincretismo indígena, negro, mestizo, en la religión mariana, policopia-
do,Chucuito 1991.
IRIARTE, Gregorio, y Marta ORSINI, ¿Qué nuevas nos trae.santo Domin-go? Ia-novedad de San'
n Dómingó al qlcance del púeblo, CAEP Huanuni, CEDIPAS Oruro, Justicia y PazCo'
chabamba, CEPROMI, Cochabamba 1993.
INSTITUTO DE PASTORAL DE MEDELLIN, Bautismo de niños, en Religiosidad popular,$ui-
po SELADOC, Sfgueme, Salamanca 1976, pp. 358'363'
JACQUELINE, Bernard, Origine et inÍIuence du décret 'lnter sollicitudines' du Concile de Vienne
- (I3ll-t312) sur l'ónseignement des langues orientales,en Euangelíuazione e culture -
At¡ del Congresso Inrclnazionale Scienlifico di Missiologia (Roma, 5-12 onobre 1975),
tomo 2, Urbiniana University Press, Fd. Alma Mater, Roma 1976. pp-26-214.
JAOI"JEN, René, Possiáitités et limítes de l'inculnration. Réfexion sur Ie Discours d4 !9le Jery-
' 
Paul il aux peuples autochtones du Canada. Fori Simpson, 20 septembre 1987, en The
Church and'Canada's Native Peoples - L'Eglise et lei peuples autochtones du Canada,
en Kerygma 49, Institut des Scie¡ices Missiónnaires de l'Úniversité Saint-Paul, Ottawa
1987, pp. 185-191.
JALTBERT, Annie, I¿ r6le missionnaire des femmes dans I'Eglise ancienne, en Evangelizzazione e
culture - Aui del Congresso Inrcrñazionale Scientifico di Missiolo9la (Roma, 5- 12 otto-
bre 1975), tomo 2, Uibaniana University Press, Ed. Alma Mater, Roma 1976' pp. 143-
r48.
JAVIERRE, Antonio Maila, Misión-diólogo-ecumenismo, en Evangeliuazione e cuhure - Atti del
congresso Internazionale scieñifico di Missiologia (Rona, 5-l^1._ono^bre 1975),tomo l,
U¡biniana University Press, E¡|. Álma Mater, Roma 1976' pp. 335-370.
JEZERNIK, Maksimilijan, L'Urbaniana, I'evangelizzazione e le culture, en Evangelizzazione e cub
ture - At¡i dól Consresso Internazioiale Scientifico di Missiologia (Roma, 5- I2 ottobre
i,975),tomo 2, Urbániana Univcrsity Prcss, Ed' Alma Mater, Roma 1976' pp.407-414.
JOLICOEUR, Luis, Retlexión filosófica y fe cristiana, en Yachay monográfico 3, Ed. Don Bosco'
La Paz 1988.
JOOS, André, Evangélisation et nentalité moderne, en Evangeliuazione e culture - Aui del Con-
Rresso Iníernazionale Scientifco di Missiologia (Rona, 5-12 onobre 1975), tomo 2, Ur-
baniana Universily Press, Ed. Alma Mater, Roma 1976' pp.423474.
JORDA ARIAS, Enrique, Comunidades Eclesiales tle Base, e¡ Curso de teolg,ía p9-s1o_ral.'Evange'
lización y ciltura boliviana', apuntes mimeografiados del curso, Sucre 1970, sin pagina-
ción.
JORDA ARIAS, Enrique, Comunidades Eclesiales de Base. Esquerws de algunas.experiencias, en
Curso de ieologla pastoral 'Evangelización y cultura boliviana', apuntes
mimcogtafiados dél curso, Sucre 1970, sin paginación.
JORDA ARIAS, Enrique, ln cosmovisión aymara en el diálogg le lq[e: leol.ogla desde el Titica'
ca, Facultad de Teologfa Pontificii y Civil de Lima, Lima l98t (tesis doctor¡I, sin publi-
car: fotocopia).
432
HODGSON, Maggie, The Eagle Has Landed, en Amerindian Churches: Pastoral and Theological
Challenges - Eglises amérindiennes: détis pastoraux ct théologi4ues,en Kerygma 53, Ins-
titut des Sciences Missionnaires de I'Université Saint-Paul, Ottawa 1989, pp. 195-243.
HOLLE¡IWEGER, Wálter 1., Objetivos de la evangelización, en Conciliwn 134, Cristi¡ndad, Ma-
drid 1978, pp.52-62.
HOORNAERT, Bluardo, La evangelización según la tradición guadaluparc, en Religiosidad popu-
lar, Equipo SELADOC, Slgueme, Salamanca 1976, pp. 2ñ-279.
HUERGA, Alvaro, Las cuhuras de los indios en el ldearium del P las Casas, en Evangelizznzione
e culture - Aui del Congresso Intemazionale Scientifico di Missiologia (Roma, 5-12 ono-
bre 1975), tomo 2, Urbaniana University Press, Ed. Alma Mater, Roma 197ó, pp. 345-
363.
HUGUET,Eugéne, ¿Puedelaevangelizaciónrespetarlasculturas?,enSeleccionesdeTeologla
75, Vol. 19, Barcelona 1980, pp.267-270.
H|.JMMEL, Reinhart, y Bert HARDIN, Religiones asiáticas en Europa,en Co¡tcilium l8l, Cristian-
dad, Madrid 1983, pp. 53-ó3.
HUNERMANN,PeteT, Evangelizsción y cultura en la historia de la lglesia, en Evangelíución de
Ia cultura e inculturación del Evangelio, Ed. Guadalupe, Buenos Aires 1988, pp.27-49.
HURBON, Laénnec, La trata y la esclavitud de negros en América, en Concilium 232, Cristiandad'
Madrid 1990, pp. 4É,5-477.
HLJRTADO, Juan Manuel, Ins Comunidades Eclesiales de Base: portadoras y creadoras de cultu'
ra, en Christus 639 (Octubre 1990), CRT, México 1990, pp.27-31.
HUSAR, Lubomyr, The Missiological Character oÍ Byzantine üturgy, en Evangelizwzione e cultu'
re - Aíti del Congressó Internazíonale Scientifico di Missiologia (Roma, 5-12 onobre
1975),tomo 2, Uibaniana University Press, Ed. Alma Mater, Roma 1976, pp.220-226.
IDIGORAS, 1.L., la evangeliznción de la cultura frente al proceso de seculariución en Puebla, en
Religióny Cultura, Documentos CELAJltl47, Bogotá 1981, pp. 125-152.
IN-SYEK SYE, Paul, Essai ¡ur les problémes de I'inculturation de la loi chrélienne en Corée, en
L'inculturation et la sareise des nations (lnculturation: Etudes sur I'actualíté de la ren'
contre entre la foi et lel culures 4), Université Grégorienne, Roma 1984, pp, 13-32.
IRARRAZABAL, Diego, Enseñanzs inculturada de late. Evaluacíón de textos de Colombia, Perti"
Chile, Brasil, en Catequesis y cuhuras, Catequesis latinmmericana, e¡ Medellln 6l, Bo-
gotá 1990, pp. 57-96.
¡RARRAZABAL, Diego, Inculturación latinoamericana de ln catequesis, en Catequesis y culruras,
Catequesis látinoamerica¡a,en Medellln 60, Bogotá 1990, pp. 542-576.
TRARRAZAVAL, Dicgo, Ingredientes y rebs en la teologla aymara, en Religión aymora liberafu'
ra, revista Fe y Pueblo 18, C'enro de Teologfa Popular, La Paz 1987, pp. 3l-38.
TRARRAZAVAL, Diego, Misión la¡inoamericana: liberación inculturada, policopiado sin fecha.
IRARRAZAVAL, Diego, Potencialidad cristiana de la religión andina, en Religión-aymara y cris'
tianismo, revista Fe y Pu eblo 13, Centro de Teologfa Popular, La Paz 1986, pp. 3641.
43r
GUTIERREZ, Gustavo, Hacia el quinto centenario, en Conciliun 232, C¡istiandad, Madrid 1990,
pp. 373-383.
GUTIERREZ, Gustavo, la lglesia frente al desarrollo, en Curso de teología pastoral 'Evangeliw-
ción y cultura boliviana', apuntes mimeografiados del curso, Suoe 1970, sin paginación.
GUTIERREZ, Gustavo, Teología del desarrollo, en Curso de teología pastoral 'Evangelización y
cultura bolivianc', apuntcs mimeografiados del curso, Sucre 1970, sin paginación.
GUZMAN, José Teódulo, la educación no formal de cara a Ia nueva evangclización, en Christus
639 (Octubre 1990), pp. 23-26, CRT, México 1990.
HARDIN, Bert, y Reinhart HIJMMEL, Religiones asiáticas en Europa, e¡ Concilium l8l, Cristian-
dad, Madrid 1983, pp.53-63.
HARDY Richard P., Response to Frances O'Corman, 'Base Comnunities in Brazil', et Faith, Jus-
tice and Cultire - Foi, justice et cuhure, en Kerygma 50, Tomo 22, Institute of Mission
Studies ofSaint Paul University, Onawa 1988, pp.23-25.
HARRIS, Marvin, L'evoluzione del pensiero antroplogico - Una storia della teoria della cultura,
Societá editrice il mulino, Bologna 1971.
HARRIS,Olivia,Chachawarmi,enReligiónaymaraycristianismo,revista l-eyPueblo13,Cenuo
de Teologla Popular, La Paz 1986, p. 30.
HARRIS, Olivia, Et rayot en Religión aymara y cristianisrno, revista F¿ y Pueblo 13, Centro de
Tcología Popul u, La Paz 1986, p. 22.
HARRIS, Olivia, lns diablos, en Religión aynora y cristianismo, revist^ Fe y Pueblo 13, Centro de
Teologfa Popular, La Paz 1986, p. 25.
HARRIS, Olivia, Pachamama, en Religión aymara y cristianismo,revista Fe y Pueblo 13,Centro
de Teologfa Popular, La Paz 1986, p. 17.
HATCHER, lohn, Tiospiye Wakan - Toward an Inculturated Sioux Church, e¡ Amerindian Chur-
ches: Pastoral andTheological Challenges - Eglises amérindiennes: défrs pastoraux et
théologiques, cn Kerygma 53, Institut dci Sciences Missionnaires de I'Université Saint.
Paul, Ottawa 1989, pp. 155-193.
HENKEL, Willi, Catechisní nel periodo coloniale dell'Anerica latino Spagnola, en Chiesa loca'
le e inculturazione nella missione, Ed. Missionaria ltaliana/Urbaniana University Press,
Bologna/Roma 1987, pp. l7l-188.
HERNOU, Patl, Missionary Among the Cree of Northern Alberta: The Challenge of Inculturation,
en The Church dnd Canáda's Native Peoples - L'Eglise et les peuples autochtones du
Canada, en Kerygma 49, Institut des Scieñces Missiónnaires de I'Université Saint-Paul,
Ottawa 1987, pp. 233-244.
HERRERA, Fef ipe, I^a cultura en la integración latinoamericana, en Cultura y evangeliztción en
Amérióa Latina,pp. 191-}O4,ILADES, Ed. Paulinas, Santiago 1988, pp' 197-204..
HICKEY Raymond, Problems of Evangelization in a Situation of Religious Conf¡o419ti94, en
Evángeliaazione e culture - Atli del Congresso lnternazio¡ule Scientifco di Missiologia
6omA, 5-12 o¡tobre 1975),lomo 3, Urbaniana University Press, Ed. Alma Mater, Roma
1976, pp. l4l-148.
430
CORSKI' l,uan, lnterp.elac_iones misioneras y nueva misiologla en América Latiru, e¡ la misihn
desde Améüca latina,colección perspecrivas-cLAR I l, CLAR, Bogotl 1992, pp.73-
t03.
GORSKI, lua¡, la misión de la lglesía en el mensaje y en el misterio pascual de Jesús - Ia vertien-
t.e cristo.lógica en la eclesiolo6ía misioneVa, Congreso Misionero Boliviano, Julio de
1990, mimeografiado, Sucre 1990.
GORSKI, Juan,.la urgencia de Ia misión hoy ante la 
,"curtura adveniente",congreso Misione¡oBoliviano, Julio de 1990, mimeogrdfiado, Su¿re 1990.
COLJET, Mons. Julien, Cuhures, évangélisation et instituts séculiers, en Evannelizznzione e culture
- Atti del congresso In,ernaaionale scienüfco di Missiotoáia Roná,-infi;b;"-ió7ii,tomo 2, urbaniana universiry press, Ed. Aima Mater, norña tbzo,pó. sso-sar.
GOULET,Jean.Gu¡r, y-Achiel PEELMAN, The Amerindian Reality and the Catholic Church inCanada, Pro Mundi Vita N.93, Bruselas 19g3.
GoULET,Jean -e7uV., The Church and Aboriginal Self-Government. Tradition and Change in theNorth roday, en The church and éanada'í Naüve peoples - t;tgriil 
"t 
t", jiíptii ái-tochtones du Canada, en Kerygma 49, Institut des Sciedces Missioínai¡es de i'UñiversitéSaint-Paul, Otf¿wa I 9E7, pp. iOt -ZZl.
GRASSO' Domenico, Il prilno app.roccio della Chiesa alla culrura pagaru negli Apostolici greci
del II secolo, ei Evanfitiuazione e culture - ¡i¡ aet Ct;íní;;-ln;;ñ;tibmle Sciintiñ-
co di Missiologia (Roma, 5-12 ouobre I97S),tomo 2, Uíbaniana Un¡"éisiii pieis, Éó.Alma Mater, Roma 1976, pp.98-131.
CRONDIN' Mercf,,lo, Misión profética de ta lglesia en wu teologla del desanollo, en Curso de teo-psfa p-a119ra! 'Evangblización y clulnra bolivia¡u', ápuntesmi-ógi,inu¿os áól ."iró,Sucre 1970, sin pagináción.
CROND¡N, Marcelo, Misión-real de ta lgtesia en una teologla del desarrollo: la liberación, encurso de teologla pastoral 
-'Eu^angelizacióñ y cultura biiiviana;, apuntesmimeogafiados del cuiso, Sucre 1970, sin paginación.
CRONDIN' Marcelo, Subdesarrollo y desarrollo en la teologla del desarrollo, e¡ Curso de teolo-
g^fa pastoral 'Evangeliución y cultura boliviona;, spuntcs mimeografiados ¿et cuiió,
Sucre 1970, sin paginación.
CRUMELLI, Antonio, Evangeliuazione e progresso, en Evangeliut¿ione e culture - Atti del Con-gresso Int_ernazionale Scientificó di-Missiologia (Ro-na, 5-12 onobre 1975),tomo 2, úr_
baniana University Press, Ed. Alma Mater, Róma 1976,-pp. j2g-535- -
GRUZINSKI'.Serge,.Aculturación e individualización: modalidades e impacto de la conJesión en-tre los indios nahuas de México. Siglos XVI-XWil, en CtnderÁos para la Hirí;;i; d" i"
Evangeliución_e-n América r,atina,luaderno l, IHAlop/centro Las casas, euito/cuJ-
co 1987, pp.9-33.
GUERRA' Ivlanuef , El cristianismo y las aspiraciones terrenns y ultraterrenas de los no cristianos
durante_los priryero¡ slgios de tá tglesia, en Evangáliazazione e iuture - Aui del Con-gresso Internazionale scientifico dlMissiologia Róna, s-12 onobre 1975),to*ó z, úi-baniana University Press, Ed. Alma Mater, Róm¡ 1976,'pp.57.14.
GUTIERREZ' Custavo, Apr¡n re! pary una.teologla de la liberación, en Curso de teologfa pastoral
'Evangeli?ación y culrura boliviana' , apuntes mimeografiados del curso, Suire i9ZO, sinpaginación.
429
GIS,SI, Jorge, Ethos cultural, familia y sennlidad, et Cultura y evangeliwción en Amé¡ico Latins,
ILADES, Ed. Paulinas, Santiago 1988, pp, 178-194.
COITIA, Iavier de, De aquella teología a ésta. Para entender el pensamiento crístiano de &oy, Des-
clée de Brouwer, Bilbao 1982.
GOLDIE, Rosemary, Los 'intelectuales' en la lglesia de hoy - A manera de conclusión, en Apostola-
do de la cultura, Revista Los la¡cos, hoy 28, Ciudad del Vaticano 1981, pp. l5l-158.
COMEZ FREGOSO, J. Jesús, Ál¡'sloria de la evangeliución de la cultura y de la inculturación del
Evangelio en América Latina, en Evangelización de la cultura e inculturación del Evan-
gelio,pp.5l-74, Ed. Cuadalupe, Buenos Aires 1988, pp. 5l-74.
CONZ,AJ-E74 C., Custavo A., Ia técnica latinoamericana,en ¿Adveniente culturo?, Seminario de
Buenos Atues2l-21 de abril de 1986, Documentos CELAM 87, Bogotá 1987, pp. 107-
14l.
CONZALEZ DORADO, Antonio, Incuhuración y endoculturación de la lglesia en América lati-
na, et Catequesis y culturas, Catequesis lalinoamericana, en Medellln 60, Bogotá 1990,
pp.478-52t.
CONZALEZ DORADO, Antonio, /z cultura del mercantilismo desde la problemótica de las ciudo-
des de América Latina, en ¿Adveniente cultura?, Seminario de Buenos Aires2l-27 de
abril de 1986, Documentos CELAM 87, Bogotá 1987, pp. 189-227.
GONZALEZ DORADO, Antonio, La cultura de la solidaridad. Objetivo especlfico de la nueva
evangelización, en Nueva evangelízación. Génesis y llneas de un proyecto misionero,
Documentos CELAM l15, Bogotá 1990, pp. lll-129.
GONZALEZ DORADO, Antonio, I¿ nueva evangeliztción: génesis y líneas de un proyecto misio-
nero, en Nueva evangelización. Génesis y líneas de un proyecto misionero, Documentos
CELAM l 15, Bogotá 1990,pp.25-52.
CONZALEZ DORADO, Antonio, Un nuevo modelo de lglesia: la lglesia de la solidaridad, en Nue-
va evangelización, Génesis y llneas de un proyecto misionero,Documentos CELAM I15,
Bogotá 1990, pp. 149-184.
GONZALEZ PINTADO, G., lns mórtires de las misiones del Paragrny, Editorial Vizcafna, Bilbao
t934.
GONZALEZ, Rubén, Za.r primeras tentativas de evangelización de la Tierra del Fuego, 1768-
1769, e¡ Cuadernos para la Historia de la Evangelización en América l¿tin¿. Cuaderno
I, ITIALOP/Cent¡o Las Casas, Quito/Cusco 1987, pp. 193-212.
GORSKI, luan, De la religiosidad a lafe, en Curso de teologla pastoral 'Evangelizacióny cultura
boliviana' , apuntes mimeografiados del curso, Sucre I 970, sin paginación.
GORSKI, Juan, EJ Antiguo Testamento de los pueblos andinos, en Curso de teologla pastoral
'Evangelización y culnra boliviana', apuntes mimeografiados del curso, Sucre 1970, sin
paginación.
GORSKI, Iuan, El anuncio del Nuevo Testamento a los pueblos andinos, en Curso de teologla pas-
toral ' Evangelización y cultura boliviana' , apuntes mimcografiados del curso, Sucre
1970, sin paginación.
428
GALIMBERTI DMETRI, Mons. Pablo, Dios en Ia ciudad - Sensibiliúd reli*iosa del hombre de
la ciudad, en Cultura urbana, reto a la evangeliución - Semi¡wrioáe Buenos Aires (30
noviembre a 4 diciembre 1988), Documenros CELAM No. I 12, Bogotá 19g9, pp. i5_
I 19.
CAI,LO, A1t-oni.o,.y Angel GARCIA, Evangelización e inculturación en Guatenala, en Evangeliza-
ción de la cultura e inculturación del Evangelio, Ed. Guadalupe, Buenos Aires 1988, pp.
351-353.
GANOCZY, Alexandre, El carócter absoluto del cristianismo y la evangeli¿ación, en Concilium
I 34, Cristiandad, Madrid 1978, pp. 3t 42.
GARCIA, 4{g"1, I Antonio GALLO, Evangeliqción e inculturación en Guatemala,en Evangeliza-
ción de la cultura e inculluración del Evangelio, E<t. Guadalupe, Buenos Aires 1958, pp.
351-353.
CARCIA AHUIVIADA, Enrique, Dimensión catequética de la hculturación, en Catequesis y cultu-
ras, Catequesis larinoamuicana, en Medellln ó1, Bogotá 1990, pp. 17-56. '
GEFFRE, Claude, Destino d9 la fe cristiana en un mundo de indiferencia, en Concilium 185, Cris-
tiandad, Madrid 1983, pp.24l-258.
GEORGE, Fiancis E., The Process oJ Inculturation: Steps, Rules, Problems, en Faith, Justice and
Culture - Foí, justice et culture, en Kerygna 50, Tomo 22, Institute of Mission Studies of
Saint Paul Universiry, Ortawa 1988, pp. 93-l 13.
GEORGE, Francis 8., Inculturation and Ecclesial Communion - Culture and Church in the Teach-
ing of Pope John PauI II, Urbaniana University Press, Roma 1990.
GERA, Lucio, Cultura y dependencia a Ia luz de la retlexión teológica, en Stromata 30, San Mi-
guel 1974, pp.169-174.
GERAETZ, Crisóstomo, Los diversos sentidos de la evangelización, en Curso de teologfa pastoral
' Evange.lización y cultura boliviana' , apunles mimeografiados del curso, Sucre Í970, sin
paginación.
CEYMONAT, F-anny, lns que llegaron de arriba, en Religión aynara liberadora, revista Fe y Pue-
áJo 18, Centro de Teologfa Popular, La Paz 1987, pp. 28.30.
CIBELLIM, Rosino, Más allá del atefsmo - Informe del Secrenriado para los no creyentes sobre
la indiferencia relígiosa, e¡ Concilium 185, Crisüandad, Madrid 1983, pp. 281-287 .
GIGLIOM, Paolo, Incukurazione e missione, e¡ Chiesa locale e inculturazione nella missione,Ed,.
Missionaria ltaliana/Urbaniana Univcrsity Press, Bologna/Roma 1987, pp. ?6-130.
CILBERT Maurice, I¿ Livre de la Sagesse e, l'inculturation, en L'inculturation e, la sagesse des
nations (lnculturaiion: Etudes sur I'actualité de la rencontre entre Iafoi et lei cultures
4,), Université Grégorienne, Roma 1984, pp. l-l l.
GIMENE| AJba, Navidad y fe ente los coyas, en Religiosidad popular, Equipo SELADOC, Slgue-
me, Salamanca 1976, pp. 3U-367.
GIRARDI, Giulio, Educación popular liberadora, segunda evangelización de América latina, en
Girardi-Forcano-López Yigil, Nicaragua, tinchera teológica, Salamanca 1987, pp. 365-
415.
427
GISSI, Jorge, Ethos cultural, familio y sexualidad, e Culrura y evangeliución en América Latina,
ILADES, Ed. Paulinas, Santiago 1988, pp. 178-194.
GOITIA, Javier de, De aquella teologla a ésta, Para entender el pensamiento cristiano de hoy,Des-
clée de Brouwer, Bilbao 1982.
COLDIE, Rosemary, Los 'intelectuales' en la lglesia de hoy - A manera de conclusión, en Apostola-
do de la cultura, Revista Los laicos, hoy 28, Ciudad del Vaticano l98l, pp. l5l-158.
COMEZ FRECOSO, J. Jesús, Historia de la evangelización de la cultura y de Ia inculturación del
Evangelio en América latina, en Evangelización de la cultura e inculturacíón del Evan-
gelio,pp.5l-?4, Ed. Guadalupe, Buenos Aires 1988, pp. 5l-74.
CONZALEZ C., Gustavo A., Ia técnica latinoamericana, en ¿Adveniente cuUura?, Seminario de
Buenos Air.es2l-27 de abril de 1986, Documentos CELAM 87, Bogotá 1987, pp. 107-
l4t.
CONZALEZ DORADO, Antonio, Inculturación y endoculturación de la lglesia en América Lati-
na, en Catequesis y culluras, Catequesis latinoamericana, en Medellfn 60, Bogotá 1990,
pp.478-521.
GONZALEZ DORADO, Anto¡io, ln cultura del mercancilismo desde la problemática de las ciuda-
des de América Latina, en ¿Adveniente cultura? , Seminario de Buenos Ai¡es 2l-27 de
abril de 1986, Documentos CELAM 87, Bogotá 1987, pp. 189-227.
CONZALEZ DORADO, Antonio, La cultura de la solidaridad. Objetivo especlfico de la nueva
evangelización, e¡ Nueva evangelización. Génesís y llneas de un proyecto misionero,
Documentos CELAM I 15, Bogotá 1990, pp. I t l-129.
CONZALE,Z DORADO, Antonio, La nueva evangelización: génesis y líneas de un proyecto misio-
nero, en Nueva evangeliución. Génesis y líneas de un proyecto misionero, Documentos
CBLAM I t5, Bogotó 1990, pp. 25-52.
GONZALEZ DORADO, Antonio, Un nuevo ¡nodelo de lglesia: la lglesia de la solídaridad, en Nue-
va evangelización, Génesis y líneas de un proyecto misionero, Documentos CELAM I15,
Bogotá 1990, pp. 149-184.
GONZALEZ PINTADO, G., Ios mórtires de las misiones del Paraguay,Editorial Vizcafna, Bitbao
1934.
GQNZALF,Z, Rubén, La.r primerus tentativas de evangelización de la Tierra del Fuego, 1768-
I7ó9, en Cuadernos para la Historia de la Evangelización en América f,¿rin¿. Cuaderno
I, IHALOP/Centro Las Casas, Quito/Cusco 1987, pp. 193-212.
GORSKI, Juan, D¿ la religiosidad a la fe, en Curso de teologla pastoral 'Evangeliztción y cultura
boliviana' , apuntes mimeografiados del curso, Sucre | 970, sin paginación.
GORSKI, Juan, El Antiguo Testamento de los pueblos andinos, e¡ Curso de teología pastoral
'Evangelización y cultura boliviana', apuntes mimeografiados del curso, Sucre 1970, sin
paginación.
GORSKI, luan, El anuncio del Nuevo Testamento a los pueblos andinos, en Curso de teología pas-
torol 'Evangelización y cultura boliviana', apuntes mimeografiados del curso, Sucre
1970, sin paginación.
428
GALIMBERTI DI V¡ETRI, Mons, Pablo, Dios en la ciudad - Sensibilidad religiosa del hombre dela ciudad, en Cultura qrbana, reto a la evangeliwción - Sei¡nario1iiluenos Aiies ób
noviembre a 4 diciembre 19dd), Documentós CELAM No. I 12, Bogorá 19g9, pp. si-I 19.
GALLO' Al'lonio'J Angel GARCIA, Evangeliwción e inculturación en Guatemala.en Evanpeliz.a-
c ton de la cultura e inculturac ión del Evangelio, Ed. Guadalupe, Buenos Aires | 9ü8, pp.35t-353.
GANoCZY' flglaqdrer El carácter absoluto del cristianismo y la evangelización, en Concilium
134, Cristiandad, Madrid 1978, pp. 3142.
GARCIA' 8g.! I Antonio GALLO , EvgygetiySión e inculturación en Guatemala, en Evangeliza-
ción de la cultura e inculturación der Evangelio, Ed. Guadatupe, Bñ;'Ái;"; i9üg:ñ.351-353.
cARctA AHUMADA, Enrique, Dimensión catequética de ra incurturación,
ras, Catequesis htinoamericana, en MádelÚn6l, Bogotá tS9O, pd.
GEFFRE, Claude, Destino /:^tl f, cristiana en un mundo de indiferencia, entiandad, Madrid 1983, pp.24l-258.
en Catequesis y cultu-
17-56.
Concilíum 185, Cris-
GEoRGE;lrancis E-, The Process of Inculturation: steps, Rules, problems, en Fairh, Jwrice and
lulnry - Fo-i, iustíce et cuiture, en Kerygna 5b, Tomo zz, t*iit"r,j óiMission srudies oi
satnr raut Untversrtf Ottawa l9gg, pp.93_l 13.
GEORGE' Francis 8., Inculturation and Ecclesial Communion - Culture and Church in the Teach-ing of Pope John paul II, Urbaniana University press, noma t-St0. - 
--'
GERA' Lucio, Cultura y depe-ndencia a la luz de la reflexión teológica, en Stromata 30, San Mi-guel 1974, pp. rci-na.
GERAETZ' Crisóstomo, I¿s diversos sentidos de la evang.elízación,9n Curso de reologfa pastoral
'Evange.liucióny cultura boliviana', apuntes m"ime-ografiádor ¿iióuiJo, suc?C fszó, sinpaginación.
GEYMONAT'-Fan1y, lns que llegaron de arriba, en Religión aymara liberadora,revista Fe y pue-ólo 18, Centro dé Teologfa popular, La paz l9gi, pp .28J0.
CIBELLIM' Rosino, MrÍs 1l.l(del ateísmo -..!r.for.ry"_ dgl.Secretariado para los no creyentes sobrela indifereneia religiosa, en conciriuín r 85, crisriandad, Ma¿?i¿ issi, pp. zút-ztl.
GIGLIONI' Paolo, InculturaTiollge ryissiq4e, en Chiesa locale e inculturazione nella missione,Ed.Missionaria ltaliana/u¡baniana university press, Borogna/Roil ftgt, tp. ?6-130.
GILBERT' Maurice, l¿ Livre.de la Sagesse et-_l'inculturation, en L'inculturation et la sagesse des
n.ations (lncuhuraiion: Etudes sur I'actualité de la rencontre entre la foi et leí cultureis4), Université Grégorienne, Roma 1984, pp. l-l l.
GIMENEZ' Alba' Navidad y^fe entre_ros coyas, en Religiosidad popular,F4uiposELADoc, Sfgue-
me, Salamanca 1976, pp. jg-36i.
GIRARDI' Giulio, Educación popylar.liberadora, segunda evangelización de América l,atina, enGirardi-Forcano-Lópet vigil, Nicaragua, ñinchera teo"lógiii, salamanca 19g7, pp. 3'6s-415.
427
FERNANDO, Mervin, Evangelization and Budhisn as a Clnllenge to Secularisation and Religion,
en Evangeliuazioñe e culnre - Aui del Congresso Internazionale Scientifico di Missiolo'
Sia fto;na, 5-l2 ottobre t975),¡omo 3, Uibaniana University Press, Ed. Alma Mater'
Roma 1976, pp. 257-261.
FERRARO, Benedito, Definigees dognáticas dos primeiros Concílios sobre Encarnaga-o 9lafva-
gao, en Incultuiagáo e libelrtagao, Semaña de Estudos Teológicos CNBB/CIMI, Ed. Pau-
linas, Soo Paulo 1986, pp. ll7-129.
FEVRE, Fermfn, E! arte en la adveniente cultura, en ¿Adveniente cullura?, Seminario de Buenos
Aires 2l-27 de abril de 1986, Documcntos CELAM 87, Bogotá 1987 
'pp.55-72'
FILESI, Teobaldo, L'evangelizzazione del regno det Congo: il contrib.uto r.eligioso e storico delh' 
'Missio'anriqual dei Cappuccini (i645-l$5):en Euangeliuazion¿ e culture 'Aui del
Congresso liternazionaió Scientifico di Missiologia (Roma, 5'-l^2_otto.bre 1975), tomo 2,
Urbiniana University Press, Ed. Álma Mater, Roma 1976, pp.297'344'
FITZCERALD, Michael L., Christian Liturgy in an Isla¡nic Context, en Evangelizztzione e cuhure
- ¡tti det Congreiso Internazionaíó Scienti!íco di Missiotogia,(^\o-ma, 5-1,2 onobre 1975),
tomo 3, Urbañiana University Press, Bt' Ñma Mater, Roma 1976, pp'248-256'
FITZPAIRICK, Ioseph, One Church Many Cultures, Sheed and Ward, Kansas City 1987'
FONTAINE, Jacques, Convergencia de cultuyqg en Ia iconografla hispánica de los siglos IV'VII ,
en C oni ilium I 22, Ci¡sti andad, Madrid | 91 7, pp. I 34- 148.
FORNARI, Anfbal, Cultura, religión y crltica de las idolatrías. Explanaciónfilo_sófica, desde Paul
Ílicoeun'de la iniención níalizadora del Documento de Puebla, en Religión y Cultura,
Documentos CELAM 47,Bogotá 1981, pp. 260-326.
FRIES, Heinrich, Chiesa e chiese, en Problemi e prospettive di teologia fondamenl¿le, a cuidado de
René Latourelle y Gerald O'Collins, Queriniana, Brescia 1980' pp. 379-396.
FROIiNES, Heinzgünter, Anólisis histórico-tltico de la mísión, en Concilium 134, Cristiandad'
Madrid 1978, pp. 18-30.
FUMOLEAU, René, As lnng As This ltnd Shall lnst, A History of Treaty I and Treaty I I , 1870'
/939, McClelland and Stewarl, Toronto 1973
FUMOLEAU, René, Ia justice dans le Nord canadien, en Faith, tustice.and Culnte ' Fo_L i.ustice
et c'ulture: en kerygma 50, Tomo 22, Institute of Mission Studies of Saint Paul Universi-
ty, Ottawa 1988, pp. 27-39.
FUSCO, Vittorio, Le ricchezze dei popoli. Ia inculturazione della fede alla luc-e della Bibbia, e¡' 
Inculturazione dellafedel Saggi interdisciplinari, a cuidado de Bartolomeo Genero, Ed.
Dehoniane, Napoli 1981, pp.55-84.
GALII,EA, Scgundo, I-a religiosidad popular en Ia teología de la liberoción l-atinoamericana, en
Conéilium l5ó, Criitiandad, Madrid 1980' pp' 370-377.
GALILEA, Segundo, la misión de los pobres desde los pobres y desde nuesffa_po_brew, en Ia ¡ni-
i¡ón2esde'Anérica latina,Óolección Perspcótivas-cLAR I l, GLAR, Bogotá 1982, pp.
127-t35.
426
ERBA' Andrca M', Evangelizzazione, ecumenismo e cultura nell'opera di Padre Cesare Tondinide' Querenghi (1839.-19.07),.en.Evangelizmzione e culwrb - Ani del Congresso Interna-
ziomle Scientifico di-Missiologia (Rima, 5-12 ottobre 1975),tomo l, Urbiniana Univer-
siry Press, Ed. Alma Mater, Rdma 1926, pp. 32l-390.
EscoBAR, Nésror, Rulino.l'Axl, calixto. euISpE y Ramón coNDE, Rerrgidn aymara y gisria-
n¡smo, en Rgligi-ó!^gmora y 
-cristianismo, revista Fe y Pueblo t3, CJniro ác i;ói¡rÉí.Popular, La Paz 198ó, pp.6-i3.
ESPoNERA' Alfonso, I'a'lelu99iQn Santo Domingo Soriano' y su entorno rioplatense en Ia se-gunda mitad del s-iglo WII, en Cuadernos-para b A¡stór¡a ái la Evaiielizrción en Amé-
rica latina, cuaderno t, IHAlop/centro Las casas, euito/crsc" llé?, pp. 35-10g.
ESQUERDA.BIFET, Juan, Contemplac.ión 
-cristiona y eryeriencias mísricas no-cristianas, e¡ Evan-gelizzazione e cu-lture - Auí det Congreíso in¡"'naz¡ániíá S;i¿rtii;; d{ lli,r,ir\;gi"(Rona, 5-12 ouobre Ig75), tomo l, uibaniana univeisity *.ir, ú."Áma Mater, Roina
1976, pp. 407420.
ESQUERDA BIFET, Juan, /l rinnovamento ecclesiale per una pastorule missisnaria, e¡ Chiesalocale e incultumzione^nella missione, Ba. uissionaíia iünanvÚ¿iá"ü".'ú"-¡"áir¡ii
Press, Bologna/Roma 1987, pp. 47 -7 5.
ESQUIVEL' Mons. Adhemar , Proyecto para la fornución de los futuros diáconos, en Curso de teo-psta na-s19ra¡ 'Evanse[ización y curíura boriviana', óñi;;;ñ;iiinu¿o, áir *..",Sucre 1970, sin pagináción.
ESQUIVFf._V_.,Iulia, ln mujen conquistada y violada, en Concilium 232, Cristiandad, Madrid1990, pp. 439-M9.
FALQUE' Emma, El discurso de denuncia de las idolanlos de los indios, por Francisco de Avila,
?!.9!g*.yot pa¡a rgíistolq de ra Evangerización en i^iíi"á'ui¡n¿, cuaderno ái
I HALOP/Cenüo Las Casas, euito/Cusco l9ól, pp. l 4 l - l ó6.
FALLANI' Mons. Giovanni,.L'evangelizttzione e íl mondo degli artisti, e¡ De culturae evanpelizp-tione, en seminariwn 18, Roma_r97_8, gn,.258-268lcrexto eipañor e; Áp;;tri;¿3-l;la
cultura, Revisra Lo.¡ laicos, hoy Zg, Ciuüid ¿el Varicano lggl,irp. b3:ti): "
FANG' Ma¡cus, r79b3ia le la inculturación, cn Evangelización de la cultura e inculturación delEvangelio, Ed. Guadalupe, BuenosAires 1998, pp. Z0l-224.
FANG' Mark, Sensus Pleni.or in Holy Scripture and in rhe Chinese Cl¿¡s¡'cs, en On Beins Church
in A Modern Society (lnculturatión: Working Papers on Living Faith aü Cuttu¡Z i|,fin-tiñcal Gregorian Uñiversity, Roma 19g3, pfr 93:-lZS.
FEDERACION BIBLICA CATOLICA MUNDIAL y DEPARTAMENTO DE cATEQUEsIs DELCELAM - DECAT, Declaración finat det Seguüo En"r"iri rotinolnrbi¡a de pasto
ral-Blblica, catequesis y culurás, catequeiís lotínoamericaia,,-"i ularlln oi;ññiá
1990, pp. 159-t66.
ruDERICI' Tommaso, la dimensione missionaria della.prima_comunitá cristian¿, e¡ Evangelizza-
zione e culture - Atti del^Congresso Interna<iónate Scientifico di M*siátogn ¡RZ;"t" 5-I^2^o11obre 1975),tomo 2, urSaniana university press, Ed.'Alma uáier,iéma'iizé,'pp.
39-56.
FERNANDEZ A., Mons. René, Carta pastoral del Obispo de Oruro dirigida a los campesinos, Oru-
ro 1973.
425
DUKOWSKI, James G., Consequences of Gustavo Gutiérrez's Spirituality of Liberation,en fgith,
Jus'tice and Culture -'Foi, irti", et culture, en Keryg'ma 50' Tómo 22, Institute of Mis-
sion Studies of Saint Paul University, Ottawa 1988' pp.57-74'
DUMAIS, Marcel, Le Dieu de .Iésus-Christ auiourd'hui, en L'índffirence religieuse 
-- 
\eligiolts.'luliflerence, 
en Kerygna 55, tomo 24, Institut des Sciencés de la Mission de I'Université
Saint-Paul, Ottawa 1990, pp. 16l-179.
D¡MONT, Fernand, L'indiférence religieuse dans son contexte,en_L'indifférence-r.eligieuse'.Reli'
Aiow Indprenñ,en Kerygria 55, tomo Z, Institut des Sciences de la Mission de I'Uni-
versité Saint-Paul, Ottawa 1990, pp. 107- t 17.
DLJRAN, Juan Guillermo, El "Tercero Catecismo" como mcdio de la tra¡umisión de lafe,e¡ lncub
turación det indio,Cátedra V Centenario' Salamanca 1988' pp. 83-189'
DURAN ESTRAGO, Mafgarits , Reducciones franciscanas del Pora|ug:9@!!os paro la Histo'
ria de la Evang-elización en Amérlca Latina, Cuaderno 2, IHALOP/Centro Las Casas'
Quito/Cusco 1987, pp. 167.180.
DUSSEL, Enrique, Culnra imperial, cultura ilustrada y liberación de la cultura popular, en Stro'
nwta3O, San Miguel 1974, pp. 93'124'
DUSSEL, Enrique, Las motivaciones reales de la conquista, en Concilium 232, Cristiandad, Ma-
drid 1990, pp.403415.
DUVIOLS, Piene, Viracocha, ¿Dios Creador?, en Religión aynalg y cristianiano, revista I'e y
Pueblo l3,Ccntro de ieologfa Popular, La Paz 1986' pp.23-24.
EC¡IA RUIZ, Consüan cio, España y sus ¡nisioneros en los países del Plata,Fdriciones Cultura His-
pánica, Madrid 1953.
ELA, Jean-Mar c, lpE antepasados y la fe cristiana - Itn problema aÍricano, en Concilium l22,Ctis-
tiandad, Madrid 1977, pp. 174-195.
ELCHINGER, Mons. [lon A¡thtr, Introduction. I]rgence d'une pastorale de la culture,en De cul'
turae evangelizatione, en Seninarium I 8, Roma I 978' pp. | 9l - 19ó.
ELIZONDO, Virgilio, La nueva hunanidad de las Américas,en Concilium232, Cristiandad, Ma-
drid 1990, pp. 523-530.
ELIZONDO, Virgilio, la Virgen de Guadolupe como símbolo culural.^*El poder de los impoten-
rcsn, eí Concilíum 122, Cristiandad, Madrid 1977' pp. 149- 160.
ELIZONDO, Virgilio, y Leonardo BOFF, ¿a voz de las ulcrimas: ¿quién la escuclurá?, en Conci-
I i utn 2i2, Cristiandad, Madrid l 990, pp. 369'37 2.
ELLWOOD, Robert, Religiones asiáticas en América del Norte, e¡ Concilium l8l, Cristiandad'
Madrid 1983, pp.43-52.
ENCUENTRO NACIONAL DE DIRECTORES DE CATEQUESIS DB LA ARGENTINA, R¿li-
gión popular y acción pastoral, en Religiosidad popular, Equipo SELADOC, Sfgueme,
Salarnanca 197 6, pp. 32-36.
EPTSCOPADO ARGENTINO, Pastoral popular, en Religiosidad popular, Equipo SELADOC' Sf-
gueme, Salamanca 1976, pp.2l-25.
424
DE LA RosA Y cARPIo, Mons. Ramón, Ia comunión por participación, en Nueva evangeliu-
c.ión' Génesis y-llneas de un proyeao misíonbro,-Docuirentos CELAM t 15, ñogotá
1990, pp.227-234.
DELHAYE, Philippe' Pluralisme culturel et pluralisme théologíque, en Evanlelizzazione e culture
' Aui del Congresso Inter¡uzionalé Scientifico di MílsióIogia Goná, S-lZ ottobre 1975),tomo l, Urbaniana University Press, Ed. Alma Mater, nomla t97ó, pp. l2g_164.
DELRAN C., Guido Gerardo, El sentido de h historia según tradiciones campesinas de Paucanam-
bo^ (Cuzco-Perú), en Religiosidad poputar, Équipo SELADOC: Sfgueme, Salamanca
1976, pp. r9l-204.
DESMANGLES, l¿slie, Vudú y catolicismo en Haitt, en Concilium 122, Cristiandad, Madrid 1977,pp.196-204.
DE72A, Paolo, R/le.rsíoni conclusíve. Prospettiue sulla pastor-ale della cultura e delle culture og-
gi, en De culturae evangelizationi, en Seminarium 18, Roma 197g, pp. 3Zg_33I.
DHAVAMONY, Mariasusai, Hinduism and Christianity, en Evangelizzazione e culture - Ati del
!_oJtsresso Inrernazionale Scientifico di Missiotogia Roína, 5-t2 onobre 1975), tomo 3,Urbaniana University press, Ed. Álma Mater, Roña 1976, pp. l5l-161.
DHAVAMONY, Mariasusai, Problematica del!'inculturazione del Vangelo oggi, en Evangeliza-
ción de la cultura e inculturación del Evangerio, Ed, Guadalupi, sujói eires l9Eg, fp.t0't-126.
DHAVAMONY, Mariasusai, Tipi di fede indú nel diatogo interreligioso, en Chicsa locale e incultu-
razione nella missione, Ed. Missionaria ItaIiana./Urbañiana Úniversity Press, Bologna/
Roma 1987, pp. 321-336.
DIAZ, carlos, El fenómeno de-la posmodernidad en la juventud europeat e¡ Todos uno No. 97(enero-marzo 1989), Madrid 1989, pp.39-56.
DlAz TORIADA, Antonio, Evangeliución, lenguaje y cultura, &t. paulinas, Madrid 19g3.
DILLON-M-ALONE, clive., Nuevas religiones en Africa, en concilium lgl, cristiandad, Madrid
1983, pp. 106-113.
DINH DUC.DAO, Giuseppe, Preghiera e realtá usiatica nei pensieri dei Vescovi della EA.B.C., en
Chiesa locale e incuhurazione nella missione, Ed, Missionaria Italiana/Urbaniana Univer-
sity Press, Bologna/Roma 1987, pp. 332-358.
DOBAL, Carlos, I¿ Isabela: Jerusalén americana - La primera misa en América, en Albores de la
fe en América, Colección V Ccntenario 33, CELAM, Bogorá 19g9, pp.4Z-t tO.
DOMINGUEZ, Olegario, Evangelizacióny salvación en Ia teología contemporánea, en Evangeliz-
zazione e culture - Ani del Congresso Internazionale Séientifico di Missiologia (Rotna, S-
I_2 ot19Qre 1975),tomo 2, urbcniana university kess, &1. hha Mater, Rdma'1976, pp.
549-563,
DONADIO, Francesco, Fílosofia e cultura - Rilessioni propedeutiche al concetto di inculturazio-
ne,en Inculturazione dellafede - Saggi interdíscifrlinari, a cuidado de B¡rtolomeo Gene-
ro, Etl. Dehoniane, Napoli l98l, pp.33-53.
DON PETER, W.L.A., Father Joseph Vaz: Evangeliution and Culture, en EvangeliTTazione e cul-ture' Atli del Congresso Internazionale ScientiÍico di Missiolocia Rloma, 5-12 ottobre
1975),aomo 3, Urbaniana University Press, Fd. Alma Mater, Ro¡áa 1926, pp. 293-294.
423
CHIOCCHETTA, Pietro, Ia storia della Chiesa come storia del 'Sacramento universale di salvez-
za', en Evangelizuzione e cuhure - Atti del Congresso lnternozionale Scientitíco di Mis-
siologia (Roma, 5-12 ottobre 1975), tomo 2, Urbaniana University Press, Ed. Alma Ma-
tcr, Roma 197ó, pp. 7-38.
CHOQUE CANQUI, Roberto, Educación, en la cosmovisión aymara, UCB/HISBOL, La Paz
1993, pp. 265-289
CHOQLJE CANQUI, Roberto, Historia,en I¿ comsovisión aymara, UCB/HISBOL,LaPaz 1993,
pp.59-80.
CHUPUNGCO, Anscar, Cultura filipina y liturgia uistiana, en Concilium 122, Cristiandad, Ma-
drid 1977 , pp. 205-216.
DALMAIS, Irénée-lienri, Liturgiay devoción popular - ln celebración del ciclo de Navidad en las
Iglesias orientales,eñ Concilium 122, Cristiandad, Madrid 1971,pp. l6Gl73'
DALLA TORRE, Giuseppe, Problemi giuridici attuali inmateria di evangeliantzione,en Euangeliz-
zazione e cultule - Atti del Congresso Internazionale Scientifico di Missiologia (Roma, 5-
12 ot¡obre 1975),tomo 2, Urbaniana University Press, Ed. Alma Mater, Roma 1976, pp'
600-ór5.
DALX John, Notes on Penance and Reconciliation in African Culture, en Evangelizztzione e cuhu-
re - Atti del Congresso Internazionale Scientifico di Missiologia (Roma, 5-12 oltobre
1975),tomo 3, Uibaniana University Press, Ed. Alma Mate¡, Roma 1976, pp.69-75.
DAMBORIENA, Prudencio, l¿ salvación en las religiones no uistianas, La Editorial Católica
(BAC), Madrid 1973.
DAMEN, Franz, ¿Cómo cantar canciones del Señor en tierra extraña?, en Religión aynara libera-
dora, révisla Fe y Pueblo I 8, Centro de Teologfa Popular, LaPaz 1987 , pp. 3842.
DAMEN, Franz, Hacia una teología de la inculturación, en Yaclay 10, Universidad Católica Boli-
viana, Cochabamba 1986, pp.4l-78.
DAMEN, Franz, Hacia una teología de Ia inculturación, Conferencia Boliviana de Religiosos, La
Paz 1989.
DAMMERT BELLIDO, José, Permanencia de mitos prehispánicos, en Religiosidld popular,\ni'
po SELADOC, Sígueme, Salamanca 1976, pp.2ll-214.
DAMMERT BELLIDO, Mons. José, Primera evangelizacióny pastoral áoy, Colección V Centena-
rio, CELAM, Bogotá 1988.
DANCAUSE, Denis, Reflection on Inculturation in the Light of the Gita, en l¡ajth, Justice and
Culture - Foi, justice et cullure, en Kerygma 50, tomo 22, Institute of Mission Studics of
Saint-Paul University, Ottawa 1988, pp. I l5-l 18.
D'ASCENZI, Mons. Giovanni, Evangelizzazione e mondo rurale, en Evangelizzazione e culture -
Aui del Congresso Interruiionale Scientifico di Missiologia (Rona, 5-12 ottobre 1975),
tomo 2, Urbaniana University Press, Ed. Alma Mater, Roma 1976, pp. 528-534.
DA SILVA, A., Evangelizagao e coloniza7ao, en Evangeliuazione e cultur,e_- Aui del QglSresso
Internazionále Scientifico di Missiologia (Roma, 5-12 ottobre 1975), tomo 2, Urbaniana
University Press, Ed. Alma Mater, Roma 1976, pp. 259-268.
422
CRUZ OMAECHEVARRIA' A., Iglesias jóvenes y su problema vocacional at X de Ad Gentes y
Benignissimus Deus, en Evangeliuazioie e óuüure - Ani det Congresso Internazional2
Scíentifico di Mis-siologia (R-oy!, 5-I2,ottobre 1975),tomo 2, Úrbaniana University
Press, &1. Alma Mater, Roma 1976, pp.668-680.
CUQUEIO, Mons. Pastor, P99ado y cultura, en Teologla de la cultura, Seminario de Boeotá (14-
l7 de febrero de 1989), Documentos CELAM l14, Bogorá l9¡t9, pp.65-96.
CHAMPACNE, Claude, Salut, religions mondiales et mission de I' Ealíse selon Hans Kttnc. en Ame-
rindían Churches: Pastora! and Theological Challenges-- Eglises amérindieñies: défispastoraux et rhéologiques, en Kerygma 53, Institut dei Scienóes Missionnaircs de I'Uái-
versité St-Paul, Ottawa 1989, pp.ii3-230.
CHAPARRO N., Patricio, Rellexiones polítológicas acerca de los pre-reouisitos culrurales de un
llgjn!9n.p_olílic9 democ.rótico, en Cultura y evangelizacibn en Ámérica Latina, pp. 214-
228, ILADES, Ed. Paulinas, Sanriago t9S8, pp. 2í4-229.
CHARRON, André, Les conditions d'accés au spirituel en un tenps d'indifrérence religieuse, enL'i.ndffirence religleuse - Religious lidifference, cn Kerygma s5, tomo 24, Iñstitut des
Scicnces de la Misiion de I'Universiré Saiñt-paul, Onawa ió90, pp'. ll9-142.
CHEUICTIE, Dom Antonio do Carmo, Cultura urbana: rero a la evangeliztción,en Culturay evan-
gelización en América latina, ILADES, E¡!. Paulinas, Santiágo 1988, !p. 241-2Sg:
CHEUICHE, Dom Antonio do Carmo, Evangelización de la cultura urbana, Fe y Cultura 6, CE-LAM, Bogotá t989.
CHEUICHE Dom Antonio do Carmo, Evangeliución de la cultura urbana, en Cuhura urbana, re-
to a Ia evangeJizlción . Seminarió de Buenos Aires (30 noviembre a 4 diciembre tigg),
Documentos CELAM No. | 12, Bogorá 1999, pp. 159-1g7.
CHEUICH4 Dom Antonio^ do Carmo, Evangelización y adveniente cultura, Fe y Cultura 2, CE-LAM, Bogotá 1988.
CHEUICHE Do¡n Antonio do Carmo, Expresiones culturales y teologla, en Teología de Ia cultura,
seminario de Bo-gotá (14-17 d-e febrero de 1989),-Docu¡ientos CELÁM I14, Bogotá
1989, pp. 153-173.
CHEUICHE, Dom Antonio do Carmo, Identidad de la cultura urbano-iüustrial y sus tendencias,
en¿Advenientecultura?,SeminariodeBuenos Aires2l-27 deabrildc-1986,Documen-
tos CELAM 87, Bogorá 1987, pp. 16Z-188.
CHEUICHE, Dom Antonio do Carmo, I¿ cultura actualmente dominante o adveniente, en Nueva
evange,lización. Génelis y líneas de un proyecto misionero, Documentos CELAM I15,
Bogotá 1990, pp. 53-68.
CHEUICHE, Dom Antonio do carmo, La cultura y la vida,Fe y cultura 3, CELAM, Bogorá 1959.
CHEUICHE, Dom Antonio do Carmo, Marco de referencia actual sobre la proble¡ndtica de In in-
cuhuración, en Cate^quesis y culruras, Caiequesis latinoamericana,' en Medellfa 60, Bogo-
tá 1990, pp.435449.
CHIOCCHETIA, Pietro, Gebel Nuba: Contributo alla storia d'una fondozione missionaria nel Su-
dan Meridionale (i,E75-1914),en Chiesa locale e inculuíazioni nella missíone,Ed. Mis-
sionaria ltaliana/Urbaniana University hess, Bologna/Roma 1987, pp. lg9-228.
421
COMBLIN, !osé, La presencia universal del reino de Dios y el sentido actua!dg la misión, en !4
nisión desile América l¿tina, Colección Perspeciivas-ClAR I l, CLAR, Bogotá 1982,
pp.33-72.
COMISION BIBLICA PONTIFICIA, IJnité et diversité dons I'Eglise, en Enchiridion Vaticanum
II. Documenti Ufiiciali della Santa Sede !98.5-]989. Tes¡o uffíciale e versione italiana,
. 
Rlizione Dehoniáhe, Bologna 1988, pp. 320-383.
CoMISION EPTSCOPAL DE CATEQUESTS DE BOLMA C.E.B., Esbozo pglq una historia de
la catequesis en Bolivia,Colección V Centenario CELAM l0' Bogotá 1987'
COMISION BPISCOPAL DE LITLTRGIA, Liturlia e inculturación (Memgri.a d9! II Encuentro Na-
- -cionai¿óEncargadosJurisdiccionale;dePastoralLitrtrgica, l0-tl-l2dediciembrede
1991, Cochabamba), La Paz 1992.
COMISION TEOLOGICA INTERNACIONAL, tz fe y la inculturación, en Cgtgquesis y culturas'
Catequesis latinoanerica¡u, e¡ Medellín61, Bogotá 1990' pP. lW-132.
coNDE, Ramón, Rufino P'AXI, Calixto QIJISPE y NésOr ESCOBAR, Religióq aymúra y_cristia'
nismo, en Religión aymara y ciistianismo, revista Fe y Pueblo I 3, Centro de Teologfa
Popular, LaPaz 198ó, PP.6-13.
CONFERENCIA EPTSCOPAL DE BOLMA, Aporte de la lglesia Boliviana a la N Conferencia
General del Episcopado lninoame¡icano, LaPaz 19,0.
CONFERENCIA EPISCOPAL DE BOLMA, Nueva evangeliztcióA promoción humona. cultura
cristiana - Aporte de h Conferencia Episcopal diBolivia a lá N Conferencia del Epísco-
p ado latinoame ricano' La P az 1992.
CONFERENCTA EPISCOPAL DE BRASIL, Regional Sur I (Soo Paulo),la ca¡eqqe\_is y la cuhu'
ra del pueblo, Catequesis y culturas, Aatequesis latinoanuricaru, en Medellln 6l, Bogo-
tá 1990, pp. t45-158.
CONFERENCIA GENERAL DEL EPTSCOPADO LATINOAMERICANO, Nueva evangelización,
promoción humona, cultura cristiana. Santo Domingo - Conclusiones, Ediciones Pauli-
nas, La Paz 1992.
CONGAR, Yves, Christianisme comme foi et comme culture, en Evangeliuazione e cul¡ure - Atti
del Congresso Intemazionale 
-Scientifico di Mksiologia (Rona, 5;.1^2 
-9t1obre 1975), tomol, Urbañiana University Press, Ed. Ñma Mater, Roma 1976, pp. 83-103'
CONNOR, Bernard F., Christianity as Critic of Religion, en Evangeliutzione e culture ' Aui del
Cong,r"sso Internazionaíe Scientifco-di Miisiologia (Rona, 5-12 onobre 1975), tomo l,
U¡biniana University Press, Ed. Álma Mater, Roma 1976' pp'265-277.
CORLAT.jZOLI, Pablo, Mutación cientlfico-tecnológica: su impacto en eI cambio cultural, en ¿Ad'
veniente cuitura?, Seminaridde Bucnos Aires2l-2i de abril de 1986, Documentos CE-
LAM 87, Bogotá 1987, pp.73-105.
CORTBZ CASTELLANOS, Justino, I-a primera evangelízación, medio de incuh4r-ac-iln indígena,
en Inculturación del indio,Cáitdra V Centenario, Salamanca 1988' pp. 19-82.
COTE, Richard G., Ambiguity as Invitation to Believe, en L'itúifférence ¡ellg-ieu¡e - Relig-ious Indif'
ference, ea Klry[na 55, tomo 24, Institut des Scicnces de la Mission de I'Univcrsité
Saint-Paul, Ottawa 1990, pp. l8l-192.
420
cAsrILLo PERAZA, cados, y lorge {!ñoz BAfIsrA, sobre el significado de puebla, en Reli-gión y Culrura, Documentos CELAM 47, Bogotá l9gl, pp. 3i6_-50.
cELAM' Algunos ?tplclos^/e la evang.elización en América l4tina,en Rerigiosidad popular,fuui-po SELADOC, Sfgueme, Salamanca 1976, pp. 26_31.
CELAM' Documentos de Pastorol Indígena 1968-1985, Departamento de Misiones, DEMIS 9, Bo-gotá 1989.
CELAM' Elementos.pa-ra una reflexión plstoral en preparación de la IV Conferencia General del
Epi scopado lat inoamericano,'Bogotá I 99'0.
CELAM, Hacía el tercer milenio. Teologla y cultura, Bogotá l9gg.
CELAM, Iglesia y cultum lalionanericana, Primera Semana latinoamericana de intelectuales católi-
cos, Bogotá 1984.
CELAM' Inculturación de P fe por ln catequesj: (Conclusiones del Seminario realizado bajo et aus-picio. del pECAr, cn Bogotá,-mayo- 29i Lunio 2 de r9g9), en citiqu"tis y cuttuias, cite-quesis latinoamericana,én Medélltn 61,-Bogotá tS90, pí. n3_lü. -
CENTELL-ES'.Jotge, Ditncnsiones liberadoras defíesra^de San Isüro Labrador,en yachay le Uni-
versidad Católica Boliviana, Cochabamba 1986, pp. lii-tgO.
CERVERA, Raúl, cEB's: Ios p.*^r^es son evangelizados y evangeliryn, en christus 639 (octubre
1990), CRT, México t990, pp. 32-38.-
CIKALA MUSHARMINA, Mutago Gwa, Afticanité et évangélisatíon,en Evangeli¿razione e culÍu-
re - Atti del Cong-resso Internazionale Scientifiío di Missiotojia i'Rina, S-t2 ouobie1975),tomo 3, Uibaniana University press,eO.'nmo frruiái, náin" idií,pp,t_zo.
CLAROS ARI.SPE, Fdwin, Tunupa'Apóstol - Encuentory desencuentros entre el discurso mltico y
el di.scurso teológlco {iesi-s de licencialura en Ciencias Retigiosasj, Universidad Católica
Boliviana, Cochabamba I 98ó.
coBB' JohnB.,-¿{q9l.cr^istianismo una religión?,en concilium No. 156, pp. 3t4-32g, cristian-
dad. Madrid 1980.
CODINA' Vfctor, Crónica de,Santg Domingo, en Revista Latinoamericana de Teologla N 27,UCA Editores, San Salvador 1992, pp.259-27t.
CODINA' Vfctor, I¿ nueva^e^u_angelización, Congreso Misionero Boliviano, Julio de 1990, mimco-grafiado, Sucre 1990.
CODINA, Vfctor, Nr¿vos rostro-s^en Santo Domingo, en Enfoque No 81, Conferencia Boliviana de
Religiosos, La P az 1993, pp. 23 -31.
COLEMAN'J2h-tt,.S.igty!Lado de los nuevos movimientos religiosos,e¡ Concilium l8l, Cristian-dad, Madrid 1983, pp. 2842.
COLQIJE' Matilde, Disct rso d9 u1a yatiri_quechua, en Religión aymara y cristianismo,revista Fey Pueblo I3, Centro de Teoiogfa Éo¡iular, La paz lig6, pir. H- t6.
COLLET' lean, Imá|enes de la indiftrencia, indilerencia ante las imágenes - Lo audiovisual y Ia
indiferencia contempor.ínea, en concilium l g5, cristiandad, ñfadrid 19g3, pp. 2]6-2í0.
4t9
BORGHESI, Massimo, ¿lglesia católica u occidental? Relaciones peliSrosas, en 30 Días (Año V -
No 43), Madrid 1991, PP' 8-14'
BRAGT Jan van, Nuevo ditílogo con el budismo en Japón,en Concilium l8l, Cristiandad' Madrid
1983, pp. 124-132.
BRAUN,Rafael,L¿ cienciaylatecnologíafrentealascuhural-sgSynJ.ladriére,enReligióny' Cultuia, Documenós CELAM47,'Bogotá l98l' pp'245-259'
BRAVO G., Carlos, Discernir la evangelización, en Cl¡ris¡us 639 (Octubre 1990)' CRT' México
1990, pp.7-l l.
BRODERICK, Richard, working Merhods & Resources, en To Nourish ou1 .lqi1h - Thq T4eology
oj Líberation ¡n SoiiiZin ifric¿, A Cornerstone Book, Nofhmead 1987' pp' 82-l 18'
BROSNAN, Declan, Anthropological catechesis of the_Birom, Jos,.l!i-qer.ia: en Evangelizttzione e
,iltrr" - Áu¡ ¿a'táiíiiiio Internazioiale Scientilico di Mlssiologia (Roma, 5-12 otto'
bre 1975),toro i, Ú?úánián" Uni"órtity Press, Ed. Alma Mater, Roma 1976' pp. 107-
I 14.
BRUCE, Marfa Pedro, Sugerencias de ternas para cur.sos de capacitación-de calequistas-91!!::!';:;; 
Curso ü-iiotogía pastora! iEvangelización y cultura boliviana', apuntes mimco-
grafrados del curso, Suóre l9?0' sin paginación'
BUNTIG, Aldo J., Catolicismo popular y aporre a la liberación,en Religiosidad popular,Equipo
SELADOC, Sfgueme, Sálamanca 19?6, pp. 149-157'
BUSTO SAIZ, José Ram ón, Guardar la fe. Actitudes frente a los impaclos de una cultura nueva, en
SalTe*ae LXXüUN;. tl5 (ócrubre 89), -Sal Tenae, Sahtander 1989, pp. 695-707.
CAMpS, Arnulf, Naevo diálogo con el hinduismo en la India, en Conciliwn l8l, Cristiandad' Ma'
drid 1983,PP. ll4-123.
CAPANNA, pablo, Crisis de racionalidad: el discurso esquizoide-del mundo-postindustrial, en'¿-Á)iiilinl" 
iutlara?, Scmina¡io d¡_B_uenos Rircs del 2l-27 de abril de 1986, Documen-
ios CELAM 87, Bogotá 1987' pp' 3l-53.
CARAVIAS, José Luis, Retigíosidad campesinay liberación,Indo-American Press, Bogotá 1978'
CARRIER, Hewé, Evangelio y culturas - De I¿ón XIII a Juan Pablo II, Bl. Edice' Madrid 1988.
CASTAñO, Hermógenes, La evangeliztción de la cultura,H. Trfpode, Caracas 1988.
CASTER, Marcel van, Creación y Alianu, en Curso de teotogla pg^torol 'Euangeliación y cultura
boliviana,, aPuntes mimcografiados del curso, Sucre 1970' sin pa8¡nactÓn'
CASTER, Marccl van, In lglesia en el mundo secularizgdo, eÍ Curso de teoloSía pa loral.'Evange-
-' -- - -- ' i¡rt ¡¿, y ,ítuiá'Uáilrliio' ,.pJnt.t mimcografiados del curso, Sucre 1970, sin pagina-
ción.
CASTILLO CORRALES, Enrique, Vigencia de las ideologlas en la a¿veniente.cultura, en ¿A*:'
niente cultura?, S"niinui¡o?" Buenos Aires2i-2'l dc abril de 198ó, Documentos CE-
LAM 87, Bogotá 1987, PP-229-258.
CASTILLO, Fernando, Evangelización en América Latina, en Concilium 134, Cristiandad, Madrid
l9?8, pp. tl0'115.
418
BERG, Hans van den, Mundo aynura y 
_cristianismo, en yaclay 10, Universidad Católica Bolivia-
na, Cochabamba 1986, pp. liÍ_132.
BERG, Hans van den, Religión aymara, en l¿ cosmovisión aymara,ucB/H¡sBoL ,Lapaz 1993,pp.29l-308.
BERG, Hans van den. Vir,!!:: !_!:!::tos.det indio,2n Cylso de teotogta pastoral ,Evangelizaciónv cultura boliviana', apuñres mimeografiados det cuno, cu."%lótó:;;; paginaóión.
BERGERoN' Rig\ud, Intgr2r^etación teológica de las nuevas religiones, en Concilium lgl, Cris-tiandad, Madrid t983, pp. t$aaí.
BBRGOGIIO' JorgeIr4.,,Disca rso inaugural, en Evaigelización de la cultura e incutturación delEvangetio' r¡,9t$.!pp", Buénos aires rs'8ü,pñ. is-is.-(i'"6ñ"dJü.u¡en en srroma-ta, San Miguet, jutio-diciembre t982, No. j/4). "
BERGocuo' Jorg.9\--P3bbras de clawura del Congreso, en Evangeliznción de la cuftura e in-culturación der Evangerio, Ed. Guadarupe, Bu"enos Airei is{{,-w.-Tii:zlg.
BERTEN' Igra99' f-olbre y2yigre-s encuen ran el camino de lafe, en Concilium lE5, Crisriandad,M¡drid 1983, pp. 259-272.
BEtTO, Prei, Questionamentos e llorizontes latino-americanos, cn Inculturagao e libertagoo, Se-
mana de Estudos Teorógicos CNBB/CIMI, Ed. p¡ut¡na:s,Saoiauió-ifa'0, pp. t8z'-t9é.
BIANco' M. Grazia' L'universitd come ambito di c¡eazione e dffisione delta cultura, a partiredalla situazione italiana, en De culturai evangá,tizarioiílen S;;ir;;lr; lE, Roma 1928,pp.28r-296.
BIGo' Piene, La lglesia lalryoanTic.aya Írente a ra r!ry9ión guttural de ra modernidad, en curru-ra v evangetiznción en Anérica r,atina,rLr¡DFS, r¡. paurinas, Sá;iiagó i98s, bí iüt.
BoAso' Fernando, ¿Qué es ra-pastorar popurar?, en Rerigiosidad popurar,Equipo sELADoc,Sfgucme, Salamanca 1976, pp. SS_'l lZ.
BOFF, Leonardo, Iglesia, carisma y pode¿ Colección lglesia Nueva 63, fndo_American press, Bo_gotá 1982.
BOFF t¡o-nardo, La nueva evangeliza^ción: irrupción de nueva vida, cn Concilium232, Cristian-dad, Madrid 1990, pp. 5OS-Szl.
BoFF' L¿onardo,f Y{gilio ELIzoNDo, La voz de ras vrctimas: ¿quién ra escuchará?, en conci-lium232, Crisriandad, Madrid t990, pp. 369_37t.
BOGLTOLO' Lttigi, Evangetiryú!, e.antopologia, en Evangelizmzione e culture - Ani del Crn-
tresso tnternaz,on0le:icientifco tli M_issiologia (Rottta,5-12 ottobre 1975), tomo l, Ur-baniana University press, Ed. Alma Mater, Róma 196, pp. h1:lig. -'
BoNAMINo' J. Robert, Evange-Lzqltqcultura 
- Debe; urgencio y nundato de puebla,colecci1nAfimacióny diúIogó l.f" t9, Editorial Claretiana, Éuenoí¡¡res ióii- - -
BONIFAA, Duilio, Disc¡s¡o ni recenti s.ul pluralismo teologico e l'apertura delln Chiesa alle culn-re,en Evangelittazione e cultuie - Ani del Cgy{res.so Iníerrcnionali Siientifico di Mis-giolo_gia (Roma, 5-12-ono-b!! I97s),tomo r, ur6aniana univeñity-rieis, aí. ema rr¡á-ter, Roma 1976, pp. 165-172.
417
BACIERO, Carlos, Acost¿ y el Catecismo Limense: una nueva pedagogla, en Inculruración del in'
¡lio,C6te.&aY Centenario, Salamanca 1988, pp. 20l-262.
BAKKER, Nicolau, Romerfas: interroganles a partir de una encuesta, en Religiosidad popular,
Equipo SELADOC, Sfgueme, Salamanca 197 6, pp. 327 -357 .
BALLESTEROS, Jesris, Postmodernidad: decadencia o resistencia, Tecnos, Madrid 1989.
BANGERT, William Y., Historia de la Compañfa de Jesús, Sal Te¡rac, Santander l98l '
BARAGLI, Enrico, Strumenti della comunicazione sociale ed evangeli?zazione, en Evangelizzazio'
ne e culture - Atti del Congresso Internazionale Scientitíco di Missiologia (Rona, 
-5- 
12
ottobre 1975),tomo 2, Uibaniana University Press, Ed. Alma Mater, Roma 1976' pp.
646-662.
BARNADAS, Josep M., y Xavier ALBO, Ia cara campesina de nuestra historia,Unitas, La Paz
1984.
BATISTA, J.M., y C.C. PEDRAZA, Sobre el significado de Puebla - La cultura en Puebla' e¡ Reli-
gión y Cultura, Documentos CELAM 47, Bogotú 1981, pp. 36-50.
BAUM, Gregory, Definiciones socíológicas de la religión, en Concilium 156, Cristiandad' Madrid
1980, pp. 348-362.
BAZARRA, Carlos, Vida Religiosa e incuhuración en Venezuela, e¡ ln inculturación del Evange-
lio, IV Scmana de Teologfa (La inculturación del Evangelio en Venezuela, marzo-mayo
de 1987), ITER, Ca¡acas 1988, pp. 99-123.
BEAUCHAMP, André, Dieu se laisse-t-il touver en ville?, en L'indiférence religieuse - Religious
lndifference, en Kerygma 55, tomo 24, Institut des Sciences de la Mission de l'Université
Saint-Paul, Ottawa 1990, pp. 2@-223.
BEAUCHAMR Paul, Tl¡c Role of the Old Testament in the Process of BuiWing up Incal Churches,
en On Being Church in A Modern Society (Inculturation: Working Papers on Living
Fairh and Cukur¿ 3), Pontifical Gregorian Universit¡ Roma 1983, pp. l-16.
BENTIA, Stefano, Propaganda Fide al seryizio dell'evangeliuazione nelle Chiese orientali, en
Evangelizzazioie e culture - Aui del Congresso Intemazionale Scigtltiligo di Missiologia
(Roma, 5-12 oltobre 1975), tomo 2, Urbániana University Press, Ed. Alma Mater, Roma
1976,pp.401-406.
BEOZZO,José Oscar, Ins nativos humillados y explotados,en Concilium 232, Cristiandad, Madrid
1990, pp.45l-464.
BEOZZO, José Oscar, Visao i¡tdlgena da conquista e da evangelizagao, en Inculturagao e liberta'
gao, Semana de Estudos Teológicos CNBB/CIMI, Bl. Paulinas, Soo Paulo 1986' pp. 79-
104.
BERG, Hans van den, la tierra no da asl no ruís - lns ritos agrícolas en la religión de los aymaro-
cristianos, Latin American Stud¡$, CEDLA, Amsterdam 1989 (tesis doctoral).
BERG, Hans van den, la tridimensionalidad de nuestra situación culrural, en Enloque N" 80 (iu-
nio), Conferencia Boliviana de Religiosos, l-aPaz 1992,pp. 5-18.
BERG, Hans van den, Los aymaras entre eI principío y final de los tiempos, en Curso de teologla
pastora! 'Evangelización y culturd boliviana', apuntes mimeografiados del curso, Sucre
1970, sin paginación.
4t6
APARECIDO DA SILVA, An¡ónio, Desafios teológico-pastorais a partir da causa dos afro-brasi-
leiros, en Inculturag.a^o e libeitagao, Se-maná de Estudoi Teológicos CNBB/ÓIMI, Éd.
Paulinas, Seo Paulo 1986, pp. lZ6-186.
ARANGO v'' Antonio, l,os laicos de América latina para una nueva evangeliTación, en Revista
de misione.s (ulio-agosto 1987,_No. ó38, poñencia en el III Congróso Misionero Latino-
americano), Bogotá t987, pp. 201-208.
ARCE MOYA' Silvia, É'l Evangelio y hs culnras en la enseñanza social de la lplesia en AméricaLatiru, en Yachay lo, universidad católica Boliviana, cochabamba t9i6, pp. l5-is. -
ARMANI' Alberto, CiíA di Dio e cind del sole - Lo'\tato' gesuita dei Guaroni (1609-176g),EAi-
zioni Studium, Roma 1977.
ARNAIZ ZARANDONA, Mons. Francisco José, Primer encuenlro de la fe católica con las relipio-
nes precolombinqs,en lg isla ln Española, en Albores de lafá en América, ColccciOíi
Centenario 33, CELAM, Bogorá 1989, pp.9-46.
ARRUPE' Pedro, Intervento^del P. Arrupe.(3O maggi.o 19.76), en Inculturazione. Conce¡i, proble-
mi, orientamenri, Centn¡m lgnatianum Splritualitatis, Roma 19903, pp. l74-1g0.
ARRLJPE, Pedro, Intoduzione, en Inculturazione della fede - Saggi inrerdisciplinari, a cuidado deBartolomeo Genero, Fxl. Dehoniane, Napoli li8l, pp.9i-12.
ARRUPE'.Ped,ro, La l.glelille hoy y detfuturo, Vo¡ias intervenciones, Mensajero/Sal Tenae, Bil-
badSantander 1982.
ARRUPE' Pedto, I¿ttera del P Arrupe sul!'inculturazíone (14 maggio 1978), en Inculturazione.
9:f:"!tj, problemi, orientámenti, Centrum lgnatianum S[íritualiraíís, Roma 19903, pp.l¡14-153.
AUBRY' Mons' Roger, El conpro.miso.misionero de América Latina a los 500 años de su primera
evangelizac-ión,en Revistade misiones (ulio-agosto 1997, No. 63g, ponenciaLn il ltiCongreso Misionero Latinoamericano), Bógotá tígZ, pp. 179_196.
AUBRY' Mons' 
-Roger,. l,a nueva evangelizaciún. Fin y objetivos, en Nueva evangelización. Géne-
s_ts y uneas de un proyecto misionero, Documentos CELAM I t5, Bogótá 1990, pp. 69-
84.
ALDINET,Jacgye^stllla cultura sin religión - El caso de Francia,en Concilium 156, Cristiandad,
Madrid 1980, pp. 363-369.
AZEVEDO, Marcello de Carvalho, Basic Ecclesial Communities in Brazil, The Challenge of a
Ne-w way_of Beiry c.hury\, Georgetown university press, washington l9g?. rs la"tra¿úc-
ción de: comunidades Eclesiais de Base e incultui-agao, Ed. Loyo'Ía, sr¡ paulo 19g5.
AZEVEDO, Ma¡cello de Carvalho, Modernidade e cristionismo, o desaJio á inculturagoo, Fd. Lo-
yola, Soo Paulo 1981.
AZOULAI, Martine, Manualg-s_Qe c_onfesión americanos: prácticas y costumbres amorosas de los
indígenas-, sigloslvll y xu_il!:-9\cuadernos pára ta Hiúoria de la Evangelización en
América latina,Cuademo 2, IHALOP/Centro Las Casas, euito/Cusco l9g7] pp. Z-30.
AZZI' Riolando, A romanitagao la lSrela. q part!! 49 lepúbtica ( t 889), en Inculturagao e líberta-
9ao, s-emana de Estudos Teoiógióos CNBB/CIMI, Ed. paúlinas, soo paüo 19g6, pp.
!05-l t6.
415
ALL¡ENDE LUCO, Joaqufn, Diez tesis sobre pastoral p-opular, en Religiosidad popular,Equipo
SELADOC, Sftueme, Salamanca 1976' pp' ll9'ln'
AMALORPAVADASS, Durais amy, Evangelización y cultura, en Concilium 134, Cristiandad'
Madrid 1978, pp.80-94'
AMSTUTZ, lozef , En torno a la legitimidad de las misiones, e¡ Concilium 134, Cristiandad' Ma-
drid 1978, pp.43-51.
ANAWATI, Georges C, Christianisme et Islam, en Evangeliuazione e culture 
.- 
Aui del Congresso
interliziomie ScientiJico di Missiologia (Rona, 5-12 ottobre 1975), tomo 3, Urbaniana
University Press, Ed. Alma Mater, Roma 1976, pp. 183-202.
ANCILL¡, Ermanno, L'esperienza di Dio fuori detta Chiesa. Ip^otesi e_prospe-qive;9n pv|lgelizU''zione 
e cu¡ure'- Aui tlel Congíesso Internazionale Scienüfibo di Missiologia (Rgna' 5-
i2 ouobre 1975),tomo l, Urüaniana University Press, Ed. Alma Mater, Roma 197Ó, pp.
391-406.
ANDRES VELA, Jesús, Corrienres ideológicas sobre eI concepto de cultura, mimeografiado'
Bogotá 1988, sin fecha.
ANDRES VELA, Jesús, El concepto de evangelización en la 'Evangelii Nuntiandi', mimeografia-
do, Bogotá, sin fecha.
ANDRES VELA, Jcsús, El concepto de re-evangeliztción de los bautittdos,mimeografiado' Bogo-
tá, sin fecha,
ANDRES VELA, Iesús, Estudio sobre laposmodernidad, mimeografiado, Bogotá, sin fecha.
ANDRES VELA, Jesrls, Evangelizacióny cultura,mimeograhado, Bogotá' sin fecha'
ANDRES VELA, Jesús, Racionalidad de la posmodernidad, mimeografiado, Bogotá, sin fecha.
ANDRES VELA, Jesris, Sistematización, esrructura y proceso de la cultura en relación con Ia
Evange I izac i ón, en The olo gic a Xave riana, Bogotá I 990' pp. 8 I -9ó.
ANONIMO, Evangelización de campesinos en pequeñas coryq4ilqles' en Religiosidad popular,
Equipo SELADOC, Sfguerire, Salamanca 1976, pp. 317-326.
ANONIMO, Evangeliución 2000 y Lumen 2000. Recursos ideológicos de la derecha católica, Wli-
copiado sin lugar ni fecha.
ANONIMO (Centrum Informationis 52, lg74), la lglesia y el problema-indígena, en Religiosidad
popular, Equiño SELADOC, Sfgueme, Salamanca 1976' pp' 52-85'
ANTHONY, Dick, Thomas ROBBINS y Paul Anthony SCHWARTZ, {9yiryi9¡rt9^s^ryligiosos^con'
temporáneos y secularizaciói,en Conciliuni 18l, Cristiandad, Madrid 1983, pp. l3-27.
ANTONAZZI, Giovanni, In tipografia di Propaganda Fide per la cultura e l'evangelizzozione, en
Evangeliuazione e éulluré - Aui dei Cóngresso Iniernazio¡ule Scyytrfigo di Missiologia
(Rom:a, 5-12 ottobre 1975), tomo 2, UrbCniana University Press, Ed' Alma Mater' Roma
l9?6, pp. 415-420.
ANTONIAZZI, Alberto, Encarnaeao e Salvagao: status quaest¡onis,en ltrculturagao e libe_rtagao,
Scmana de Esrudos TeoÍógicos CMiB/CIMI, Eii. Paulinas, Sao Paulo 198ó, pp. 130-143.
414
ABASTOFLOR, Edmundo, EI sewicio pastoral en el Pueblo de Dios,e Curso de leologlapasto-
ral 'Evangelización y cultura boliviaru', apuntcs mimeogafiados del curso, Sucre 1970,
sin paginación.
ABASTOFLOR, Edmundo, Estructura diacónica de la lglesia. en Curso de teologla pastoral
'Evange.lización y cukura bolíviam', apuntes mimeografiados del curso, Suóre i970, sin
paginación.
ABASTOFLOR, Edmundo, Evolución hístórica de los ministerios eclesiales,e¡ Curso de teologla
Pqslgrc! 'Evangelización y cultura boliviana', apuntes mimeografiados del curso, Suc¡e
1970, sin paginación.
ABASTOFLOR, Edmundo, Problemas actuales del semidor pastoral, e¡ Curso de teología pasto-
ral 'Evangelización y cultura bolíviatu' , apuntes niimeografiados del curso, Suc¡e 1970,
sin paginación.
ABEYYASSINGA, Nihal, Towards Articulating an lüigenous Christianity in Sri lanko,en Evan-
gelizzazione e culture--_Atti del Co4gresso Internazionale Scientifico di Missiologia(Rona, 5-12 ottobre 1975), tomo 3, Urbaniana University Press, Ed- Alma Mater, Roma
1976, pp. 295-304.
ACHARLTPARAMBIL, Daniel, L'esperienza de Db - itüü e cristiana, e¡ Chíesa locale e incultura-
zione nella missione, Ed. Missionaria ltaliana/U¡baniana University hess, Bologna/Ro-
ma 1987, pp.298-320.
ACHARUPARAMBIL, Daniel, Thc Problem of Presenting Christianity to Hinduism, en Evangeliz-
?Azione e cuhure - Atti del Congresso Internazionole Scientifico di Missiologia (Rona, 5-
!2-gtygQre 1975),tomo 3, Urbaniana Univcrsiry Press, Ed. Álma Mater, Rdma 1976, pp.t62-182.
AJASSA, Matteo, La comunicazione sociale come impegno comune e specifico nel processo de
evangeliuazione, en Evangelizzazione e culture - Aui del Congresso Intárnozionale
Scientifíc.o d! Missiologia (Rono, 5-12 ottobre 1975),tono 2,Urbaniana University
Press, Ed. Alma Mater, Roma 1976, pp.663-667.
ALBO, Xtuier, Aprendamos a escuchar, en Relígión oymora liberadora, revista Fe y Pueblo 18,
Centro de Teologfa Popular, LaPaz 1987, pp. 43-50.
ALBO, Xavier, y Calixto QLISPE, Caminos de liberación, en Religión aymora liberadora, rcvista
Fe y Pueblo lE, Cento deTcologfa Poputar, La Paz 1987,pp. 12-26.
ALBO, Xavier, y Calixto QUISPE, Hístoria de opresión, en Religión aymora liberadora, rcvisla
Fe y Pueblo 18, Centro de Teologfa Popular, La Paz 1987, pp. 4-ll,
ALBO, Xavier, y Josep M. BARNADAS, l¿ cara campesina de nuesta historia, Unitas, La Paz
1984.
ALBO, Xavier,Ia experiencia religiosa aymora (manuscrito), La Paz 1988. (Se publicó posterior-
mente como un capftulo de Rostros indios de Dios, Ed. Abya Yala, Quito).
ALBO, Xavier, y Matlas PREISWERK, lns Señores del Gran Poder,Cenrro de Tcologfa Popular,
La Paz 1986.
ALBO, Xavier, Relígión ayrnara, ese universo inmenso, en Yachay 10, Universidad Católica Boli-
viana, Cochabamba 19E6, pp. l3S-142.
413
AA.YY.,l¿s diocéses du Nord ca¡wdien - Déclaration des Evéques des huit diocéses du Nord caru-
dien lors de I'Assemblée pléniére de la Conférence des Evéques Catholíques du Canada
en 1985, e¡ The Church ánd Caruda's Natiie Peoples - L'Eglise et les peuplcs autochto-
nes du Canada, en Kerygma 49, Institut des Scicnccs Missionnaires de I'Université
Saint-Paul, Ottawa 1987, W. l2l -125. (Se publicó en inglés en las pp. ln'rc[).
AA.VV., New Frontiers: Towards an OblateVision of a Church Among the Indigenous Peoples of
Canada, en Amerindlan Churches: Pastoral andTlpological Clullenges - Eglíses amé-
rindiennes: délis pastoraux et théologíqa¿,r, en Kerygma 53, Institut des Sciences
Missionnaires de I'Université Saint-Paul, Ottawa 1989, pp. 123-132.
AA.VV., Pain¿l de palestrantes e partlcipantes, en Inculturagao e libertagao, Semana dc Estudos
Teológicos CNBB/CIMI, Ed. Pauljnas, Sao Paulo 1986, pp. 220-226.
AA.VV., Radiografla de un trabajo pastoral: San Cayetano (Liniers), en Religiosidad popular,
Equipo SELADOC, Sfgueme, Salamanca 1976, pp. 303-316.
AA.VV., Rapport des év€ques oblats du Nord du Canada pour la visite ad llmina 1988, en Ame'
rilndian Churchés: Pastoral and Theological Challenges - Eglises amériüienncs: délis
pastoraux et théologiques, en Kerygnu 53, Institut des Sciences Missionnaircs de I'Uni-
versité Saint-Paul, On¡wa 1989, pp. 133-145.
AA.VV., Retlexiónfinal,en Cuüura urbana, reto a la evangeliztcíón - Semi¡urio de Buenos Aires
(30 novtémbre a 4 diciembre 1988), Documcntos CELAM No. I12, Bogotá 1989, pp.
239-U6.
AA,W., Relectura aymora del credo israelin, T¡ller de Carabuco, en Religión oymara liberadora,
revista Fe y Pueblo 18, Cenho de Tcologfa Popular, LaPaz l9$l , p. 27 .
AA.VV., Slntesis de las aportaciones en las plenarias del Curso dc Pastorul de Pocotus (Sucre),
en Curso de teologla pastoral'Evangeliztcióny cultura bolivian¿', apuntcs mimeognfia-
dos del curso, Sucre 1970, sin paginación.
AA.VV., Sitwción indlge¡u en Ecuadon Perúy Bolivía (material recgp¡lgdq por el Secretariado de
Acción Social y Proyectos de 'Iglesia y Sociedad en Améric¡ Latina' - ISAL),-en C¿rso
de teologh paitoruí' Evangetizáción y cultura boliviana', apuntes mimcografiados del
curso, Sucre 1970, sin paginación.
AA,VV., II taller ecuménico de relectura blblica. Memoria, Cenho de Teologfa Popular, Manuscri-
to, L¡ Paz 1990.
AA.W., Une nouvelle alllance. Vers la reconnaissance et la protectionconslitutionnclle du droit d
l'autodéterminalion pour les autochtones du Canada. Message pastoral des chefs des
prhcipales Eglises chrétienrcs sur les droits des autochtoncs et la Constitulion ca¡udien-
ne. Février 19E7, enThe Church and Canda's Native Peoples - L'Eglise et les peuples
autochtones du Canada, en Kerygw 49, Institut des Sciences Missionnaires de I'Univer-
sité Saint-Paul, Ottawa 198?, pp. 133-139. (El texto inglés se publica cn las pp. 14l-146).
ABASTOFLOR, Edmundo, Ag entes de la evangeliztción, e¡ Curso de teologla pastoral ' Evangeli-
zacióny caltura bolivia¿¿', apuntcs mimeografiados del curso, Sucre 1970, sin pagina-
ción.
ABASTOFLOR, Edmundo, Dimensión carismática de la lglesia, en Curso de teología pastoral
'Evangelizlción y cultura boliviana', apuntes mimeografiados del curso, Sucre 1970, sin
paginación.
412
AUTORES YTIIULOS3OT
AA'VV'' América Latina, contineile_de violencia, Documento remitido por más de 90o sacerdolesde América Latina a la tI conferencia dí npiscopado L.tiñóárñii¡ünáieunida en üJ"-llfn en ocasión der congrcso Eucarfstico Iniernacionar de Bü;l;;;';iosro dc 1968, en
Quqso de teología pasloral 'Evangelización y cuttiia ualr'nlo;,'^p1rn"s mimeogra-fiados del curso, Subre 1970, sin palinaiién.
AA.VV-, Christian Churches and-Native Peop.les in Clmda: Challenges and Expecrarions, en Tlu
church and Canada's Native_peoftes - !,'Egrise et tes pitfplá7ltlií;n;;e; ¿;;;d",?l!!ry9r:q!2, Institut des Scie¡ices Missiónnai¡es de l'Úniversité Sainr-paul, Ortaw;1987, pp. 193-206.
AA'VV.' Conn)9qe!99 y^c-onclusiones, en In misión de-sde América latina, Colección perspecti-
vas-CLAR I I, CLAR, Bogotá 1982, pp. 145-161.
AA.vv.' C13d9 aymar-a, Tatler,de Carabuco, en Retigión gy_mara liberadora,rcvista Fe y pueblo
18, Centro de Teología Popular, Lapaz l9{7 , p.2i.
AA.vv.' Declaración de la Il consulta ecuménica de la pastoral indígena de América Latina, enReligión-aymara y_ cristianismo, revista Fe y Pir ebto 13, Cetitro ¿J tlólogfa popular, LaPaz 1986, pp. 55-56.
AA.VV.' Dios liberador y tierra, en Religión aymaru y cristianismo, revista F¿ y pueblo 13, Cenlro
de Teologfa Popular, La paz tig6, pit. lZlt.
AA.VV., Documento di lavoro sult'inculturadone (14 maggio I97g), en Incukurg{one. Concetti,problemi, orientamcnti, centrum lgnatianum spüítuariratis,hóilItñ3, ip. 154-123.
AA'VV.' En torno a la tarea de evangeli¿ar nuestra cultura (discusión de las Donencias conden-
sada por JulioTE_RAN DLTfARI), en Retigióny cultira,Documentos bEaAM ¿t, ñ8;-
tá 1981, pp.327-367.
AA.vv" Evangelización desde las cukuras oprimidas. Aporte de la Diócesis de oruro a la con-
suha Santo Domingo 1992, policopiádo, Oruro 1990.
AA.VV'' John Paul II at Fort Simpson: Reflections and Comments - Jean-Paul II á Fort Simpson:
réflex-ions et commentaires, en The Church and Canoda's Native Peoptes - L'Eglkí et les
pe-uples autochtones du Canada, en Kerygma 49, Institut des Scienies Missioñnaires de
I'Université Saint-Paul, Onawa 1987, pp. IZO-tft.
AA.VV., Ia lglesia en Africa y su misión evangelizadora (Documento de úabaio del Sfnodo de los
obispos - Extractos), en Docum¿ntaCión OMI N 192, Misioneros ObÍatos de Marfa Inma-
culada, Roma 1993.
307. Esta bibliograffa abarca todas las obras consultadas para la elaboración de mi trabajo aunque
varias de ellas no hayan sido referidas directamente. por olro lado, no abarca todos los doicumenios
dcl_magisterio eclesiástico utilizados, los cuales están claramente indicados en el cuerpo del texto o
en las notas a pie de página.
4tl

BIBLIOGRAFIA
409
ROCHA, José A., l?_eligiosidad catnpesina, estructuras parroquiales y cu\ura, en Yaclny 10, Uni-
versidad Católica Boliviana, Cochabamba 1986, pp. 145-170.
RODE, Franc, Z'Evangile et la culture des peuples slaves méridiotuux, en Evangelizza4ione e cultu-
re - Atti del Congresso Internazionale Scientifico dí Missiologia (Rona, 5-12 ottobre
1975),tomo 2, Urbaniana University Press, Ed. Alma Mater, Roma 1976, p.221-234.
RODRIGUES BRANDAO, Carlos, Impor, persuadi¡ convida¡ dialogar: a cultura do outro, en
Inculturagao e libertagao, Semana de Estudos Teológicos CNBB/CIMI, Ed. Paulinas,
Sao Paulo 1986, pp. 9-17.
RODRIGUES DA SILVA, Ma¡cos, Inculturación en las Comunidades hlesiales de Base, en Cate-
quesis y culturas, Catequesis latinoamericana, en Medellfn 61, Bogotá 1990, pp. 105-
108.
RODRIGUEZ, Julián, Inculturación y formación en la Vida Religiosa, cn La inculturación del
Evangelio, IV Semana de Teologfa (La inculturación del Evangelio en Venezuela, marzo-
mayo de 1987), ITER, Caracas t988, pp, 125-149.
RODRICUEZ, Mons. Oscar, Palabras de clausura, Sentido global del seminario y su proyección
en la vida de la lglesia latinoamericana, Homenaje al P. Pierre Bigó, en Culnra y evan-
gelización en América latina, ILADES, Ed. Paulinas, Santiago 1988, pp. l5l-ló0.
RODRIGUEZ MARADIAGA, Mons. Oscar Andrés, Cultura y evangelización en América latina:
una reflexión desde Medellln y en percpectiva de Sonto Domingo, en Culnra y evangeli
zación en América Intina,ILADF,S, Ed. Paulinas, Santiago 1988, pp. 63-79.
ROEST CROLLIUS, Ary A., II dialogo islamo.cristiano e le sfde della modernitd, en Chiesa loca-
le e inculturazione nella missione, Ed. Missionaria ltaliana/Urbaniana University Press,
Bologna/Roma 1987, pp. 359-370.
ROEST CROLLIUS, Ary A., InculturaTiones della fede: la problematica attuale, en Inculturazione
della fede - Saggi interdisciplinari, a cuidado de Ba¡tolomeo Genero, Ed. Dehoniane,
Napoli l98t,pp. l3-32.
ROEST CROLLIUS, Ary A., Inculturation: Newness and Ongoing Process, en Inculturation. Its
Meaning and Urgency, St. Paul Publications, Nairobi 1986, pp. 3l-45.
ROEST CROLLIUS, Ary A., Per una teologia pratica dell'inculnrazione, en Inculturazio-ne, Con-
cetti, problemi, orientamenti,Centrum lgnatianum Spiritualitatis, Roma 19903, pp. 36-
53.
ROEST CROLLIUS, Ary A., The Meaning of Culture in Theological Anthropology, en Incultura-
tion. Its Meaning and Urgency, St. Paul Publications, Nairobi 19E6, pp.47-65.
ROJAS, Julio, Manusuito sin tftulo, trabajo presentado en la Facultad de Misionologfa, Roma
1987.
ROJAS, Vérnor M., Capltulos Provinciales de la Provincia dominicana de San Vicente Í'errer de
Chiapas y Guatemala, en Cuadernos para la Historia de la Evangelización en América
Latina,Ctaderno I, IHALOP/Centro Las Casas, QuitdCusco 1987, pp.213-223.
ROS, José, En el altiplano de Bolivia,en Religiosidad popular, Equipo SELADOC, Sfgueme, Sala-
manca 1976, pp. 37 4-377.
447
ROSA, Enrico, Primizie di martiri dell'America Latina. I BB. Rocco Gonzólez de S. Cruz Alfunso
Rodrlgue2 e Giovanni del Castillo, Tipografia della Pontificia Universitl Gregoiiana,
Roma 1934.
ROSSANO, Pietro, Acculturazione dell'Evangelo, en Evangelizzazione e cuhure - Aui del Congres-
so Internazionale Scientifico di Missiologia (Rona, 5-12 ottobre 1975), tomo l, Urbania-
na University Press, Ed. Alma Mater, Roma 1976, pp. 104-t 16.
ROSSANO, Pietro, Teologia e relígioni: un problenw contemporaneo, en Problemi e prospetrive di
teologia fondamentale, a cuidado de René Latourelle y Gerald O'Collins, Queriniana,
Brescia 1980, pp. 359-377.
ROSSI DE GASPERIS, F¡ancesco, Continuily and Newness in the Faith of the Mother Church of
Jerusalem, en On Being Church in A Modern Society (Inculturatíon: Working Papers on
Living Faith and Culture J), Pontifical Gregorian Univcrsity, Roma 1983, pp. 19-69.
ROSSI DE GASPBRIS, Francesco, Israele, o la radice santa della nostro fede (Rn I I, 16-18) - Per
una re-inculturazione leologica ed esistenziale, en Inculturazione dellafede - Saggi inter-
disciplinari, a cuidado de Barolomeo Cenero, Ed. Dehoniane, Napoli i981, pp. 109-128.
ROVTRA I BELLOSO, Joscp M., Fe y cultura en nuestro tiempo,Praencia teológica 46, Sal Ter-
rae, Santander 1988.
RUIZ DE LA PEÑA, lmnL.,-Teología de la creación, Colección Presencia Teológica 24, Sal Ter-
rae, Santander 1985¿.
RUSSO, Frangois, L'évangélisation et la pastorale du monde des scientiliques e, des cadres techni-
ques spécialisés, en De culturae evangelizatíone, en Seminarium 18, Roma I 978, pp.
233-257 . (Texto español en Apostolado de Ia cuhura, Revista los laicos, hoy 28, Ciuilad
del Vaticano 1981, pp.93-lt5).
RWEYEMAMU, Robcrt, Evangeliuazione e promozione umana: i vescovi africani s'interrogano,
en Chiesa locale e inculturazione nella missione, Rl. Missionaria ltaliana/Urbaniana Uni-
versity Press, Bologna/ Roma 19E7, pp.229-255.
SAINZ OSSIO, Néstor, Panorama económico de Bolivia, ea Curso de teología pastoral 'Evangeli
zación y cultura bolivia¿¿', apuntcs mimeografiados del curso, Sucre 1970, sin pagina-
ción.
SALEK, Aida, Dinómica de grupos, en Curso de teologfa pastoral 'Evangelización y cultura boli-
vlbna', apuntes mimeografiados del curso (sin paginación), Sucre 190.
SALGUERO, Iosé, Evangelizzazione paolina e cultura treca, e Evangelizztzione e culture - Ani
del Congresso Intertwzionale Scientifico di Missiologia (Romo, 5-12 ottobre 1975), tomo
2, Urbaniana University hess, Ed. Alma Mater, Roma 1976, pp.75-97.
SALINAS, Maximiliano, Las voces de los que hablaron por las vlctimas, en Concilium 232, Cris-
tiandad, Madrid 1990, pp.479488.
SALVATIERRA, Angel, Retos y características eclesiales de la nueva evangelización, en Nueva
evangelización. Génesis y llneas de un proyecto misionero, Documentos CELAM I15,
Bogotá 1990, pp. 85-100.
SANCHEZ, Marla Eugenia , la cultura indio (iüígena): desde abajo, desde adentro, en Cultura y
evangeliución en América latina,lLADPS, Bd. Paulinas, Santiago 1988, pp. 127-150.
448
SANCHEZ S., José, l¿ nueva evangelización: evangelización desde las culturas de los pobres, en
Christus 639 (Octubre 1990), CRT, México 1990, pp. 19-22.
SANTOS DE VILLAMAÑAN, Adolfo, Inculturación del Evangelio y plenitud de identidad, en l¿
incuhuración del Evangelio, IV Semana dc Teologfa (La inculturación del Evangelio en
Venezuela, marzo-mayo de 1987), ITER, Caracas 1988, pp. 59-69.
SANTOS HERNANDEZ, Angel,Acción misíonera de los Jesuitas en la A¡nérica Meridional Espa-
ñola, en AA.VV. (José Joaquín Aleman¡ ed.), América (1492-1992) - Conníbuciones a
un centenario, Univcrsidad Pontificia Comillas, Madrid 1988, pp.43-106.
SAI.{TOS HERNANDEZ, Angel, Actividad misionera y culturas indlgercs en el Decreto Ad Gen-
tes, en Evangeliztazíone e culture - Aui del Congresso Internoziorule Scientifico di Mis-
siologia (Roma, 5-12 ottobre 1975), tomo l, Urbanian¡ University Press, Ed. Alma Ma-
ter, Roma 1976, pp.25-57 .
SARAM MARTINS, José, Inculturazione slava, ecumenismo e radbi cristione dell'Europa se-
condo la <Slavorum Apostolir, en Chiesa locale e incuhuraüone nella mission¿, Ed. Mis-
sionaria Italiana/Urbaniana University Press, Bologna/Roma 1987, pp.259-282.
SARA| VA MARTINS, Iosé, L'Evangelo e le culture nell'ultimo Sinodo dei Vescovi, en Evangeliz-
zazione e culture - Atti del Congresso Inte¡nazionale Scientífico di Míssiologia (Roma, 5-
12 ottobre 1975),tomo l, Urbaniana University hess, Ed. Alma Mater, Roma 1976, pp.
58-69.
SARAIVA MARTINS, José, Missione e culnra slava in Cirillo e Metodio, en Evangelizrción de la
cultura e inculturacióndel Evangelio, Ed. Guadalupe, Buenos Aires 1988, pp.329-338.
SASTRE, Mons. Robert, Célébration er culture ofricaine, en Evangelizzazione e culture - Atti del
Congresso Internazionale Scientifico di Missiologia (Rottw, 5-12 ottobre 1975), tomo 3,
Urbaniana University Press, Ed. Alma Mater, Roma 1976, pp.36-50.
SASTRE GARCIA, Vicent Josep, y Joan LLOPIS, Religiosidad popular en España, en Concilium,
Cristiandad, Madrid 1977, pp. 245-258.
SCANNONE, Juan Carlos, Diversas interpretaciones latinoamerica¡us del Documento de Puebla,
en Stromata 35, San Miguel 1979, pp. 195-212.
SCANNONE, Juan Carlos, Enloques teológico-pastorules latinoamericanos de la religiosüad po-
pular, en Stomata 40, San Miguel 1984, pp. 261-274,
SCANNONE, Juan Ca¡los, Ethosy sociedad en América latina - Perspectivas sistemático-pastora-
les,en St¡omata 41, San Miguel 1985, pp.33-47.
SCANNONE, Juan Carlos, H¿cia un nuevo humanismo, Perspectivas latinoamericanas, en Stroma-
t¿ 30, San Miguel 1974, pp. 503-512.
SCANNONE, Juan Ca¡los, Hacia una pastoral de la cultura, en Stromata 3 t, San Miguel 1975, pp.
237-259.
SCANNONE, Juan Carlos, Hombre-Trabajo-Economía, Aporte al terra o partir de la antropologla
filosófica,e¡ Stromota 41, San Miguel 1985, pp. 3-15.
SCANNONE, Juan Carlos, Influjo de la Gaudium et Spes en La probleruÍtica de la evangelilación
de la cuhura en América latino - Evangelización, liberación y cultura popular, en Stro'
mata 40, San Miguel 1984, pp. 87-103.
449
SCANNONE, Juan Carlos, Ia teología de la liberación en la nueva evangeliztción,en Nueva evan-
geliznción. Génesis y llneas de un proyecto misionero, Documentos CELAM I15, Bogo-
tá 1990, pp. 187-196.
SCANNONE, Juan Carlos, Pastoral de la cultura hoy en América latina, e¡ Evangelización de la
cultura e inculturación del Evangelio, Ed. Cuadalupe, Buenos Aires 1988, pp. 253-274.
SCANNONE, Juan Carlos, Sabidurla popular y teología inculturada, en Stromata 35, San Miguel
1979, pp. 3-18.
SCANNONE, Juan Carlos, Trobajo, cultura y evangelización. Creatividad e indentidad de la ense-
ñanzasocialde lalglesia, en Sromata4l, San Miguel 1985, pp. l7-31.
SCANNONE, Juan Carlos, ¿Vigencia de la sabidurla cristiana en eI ethos cultural de nuesto pue-
blo: una alternativa teológica?, en Stomata 32, San Miguel 1976, pp. 253-287.
SCHASCHING, Johann, Inculturazione nel mondo occidentale, en Inculturqzione. Conceni, proble-
mi, orientamenri, Centrum lgnatianum Spiritualitatis, Roma 19903, pp.54-66.
SCHIFFERS, Norbert, Cronistas del siglo XVI-XVII como fuentes de la investigación aymara. Ten-
denciasydesiderara,enlncosmovisiónaymara,UCB/HISBOL,LaPaz 1993,pp. 17-
57.
SCHIERHOFF, Mons. Bernardo, Compromiso y testimonb, en Curso de teologla pastoral 'Evange-
lizsción y cultura bolivisna', apuntcs mimeografiados del curso, Sucre l9?0, sin pagina-
ción.
SCHILLEBEECKX, Edward, Jesús en nuestra cultura. Mística, ética y polftica, Sfgueme (Pedal
19l), Salamanca 1997.
SCHINELLER,PeIeT,Ten Summary Statements on the Meaníng, Clwllenge and Significance of In-
culturation os Applied to the Church and Society ol Jesus in the United Stotes, in Light ol
the Global Processes of Modernfuotion, en On Being Church in A Modern Society (lncul-
turation: llorking Papers on Living Faith and Culnre 2), Pontifical Gregorian Universi-
ty, Roma 1983, pp. 53-87.
SCHLETTE, Heinz Robert, Del inditerentismo religioso al agnosticismo, en Concilium 185, Cris-
tiandad, Madrid 1983, pp.226-24O.
SCHRAMM, Raimund, Ist'apxam! - Escuchen! Tradiciones musical y oral aynmras,en It cosmovi-
sión aymara, UCB/HISBOL, LaPaz 1993, pp. 309-347.
SCHWANTES, Milton, Formou a gente do pó da terra, e¡ Inculturagao e libertagao, Semana de
Estudos Teológicos CNBB/CIMI, Ed. Paulinas, Sao Paulo 1986, pp. 4l-57.
SCHWARTZ, Paul Anthony, Thomas ROBBINS y Dick ANTHONY, Movimientos religiosos con-
temponíneos y seculariución, en Concilium l8l, Cristiandad, Madrid 1983, pp. 13-27.
SEBASTIAN AGUILAR, Fernando,Información del clero en orden a la evangelización de la cul-
tura, en De culturae evangelilatione, en Seminarium 18, Roma 1978, pp. 312-328.
SEBASTIAN, K.T., los intelectuales católicos en la vida y la misión del pueblo de Dios en Asia,
en Apostolado de la cultura, Revista Los laicos, lroy 28, Ciudad del Vaticano 1981, pp.
142-r50.
SECONDIN, Bruno, Mensaje evangélico y ctilturas, Problemas y dinómicas de la mediación cultu-
r¿1, Ediciones Paulinas, Madrid 198ó.
450
SEIBOLD, J.R., ¡-a gestaÍundacional de la Compañla de Jesús en la Argentina, en EvangeliTación
de la culnra e inculturación del Evangelio, F.d. Guadalupe, Buenos Akes 1988, pp. 359-
4t9.
SEMILLAN DE DARTICUELONGUE, Josefina, Algnnas perspectivas acerca de la problemótica
del trabajo en las grandes urbes, en Cultura urbana, reto a la evangelizlción - Semina-
rio de Bucnos Aires (30 noviembre a 4 diciembre 1988), Documentos CELAM No. I12,
Bogotá 1989, pp. 149-158.
SEMINARIO PASTORAL DE NATMS (Lima, 3-13 de febrero de 1974), Pastoral de nativos
amazónico-peruanos, en Religiosüad popular,Equip SELADOC, Slgueme, Salamanca
1976,pp.37-51.
SESSOLO, Pietro, Teologia missiornria nel pensiero del Beato Arnoldo Janssen, e¡ Chiesa locale
e inculturazione nella míssionc, Ed. Missionaria ltaliana/Urbaniana University Press, Bo-
logna/Roma 1987, pp. 37 l-387.
SEUMOIS, André, Sienirtcato e limiti della 'uistanizzazione' delle culture, en Evangeliuazione e
culture - ¡n¡ tlel Congresso Internazionale Scientifico di Missiologia (Roma, 5-12 otto'
bre 1975), tomo l, Uibaniana University Press, Ed. Alma Mater, Roma 1976' pp. I l?-
t21.
SHAW Russell, Mass Culture, Mass Media and Pastoral Acrion, en De culturae evangelfuatione,
en Seminarium 18, Roma 1978, pp. 269-280. (Texto español en Apostolado de la cultura,
Revista l¿s laicos, hoy 28, Ciudad del Vaticano 1981, pp. I lGl26).
SHIH, Joseph, A cculturazione del messaggio cristiano,en Euangelizu-zione e.cult_u_re - Atti del Con-
iresso Internazionale Scientitico di Missiologia (Roma, 5-12 ofobre 1975), ¡omo 3, Ur'
baniana University Press, Ed. Alma Mater, Roma 1976, pp'279-282.
SHIH, Joseph, IIn hito simbólico en la evangelización de b cultura y la inc,ulturación del Evange-
lio: el P. Mateo Ricci 5,J., en Evañgelización de la cultura e inculturación del Evangelio,
Ed. Guadalupe, Buenos Aires 1988, pp. 229-250.
SIEVERNICH, Michael, Plasticidad de la doctritu del pecado e inculturación del Evangelio, en
Evangeliución de Ia cultura e ínculturación del Evangelia, Ed. Guadalupe, Buenos Ai-
res 1988, pp. 305-315.
SIGMOND, Raimundo A., Cultura e pluralismo cuhurale, en Evangeliuazione e culture - Atti del
Congresso Internazionale Scientitíco di Missiologia (Rona, 5-12 9ltobre 1975), tomo l,
Urbaniana University hcss, Ed. Alma M¡ter, Roma l9?6, pp. ?0-82.
SILVA G., Sergio, Desa,fos de la técnica moderna a las culturas lalinoamerica¡us y recursos_de_la
Iglelia para énfrennrlos, en Cuburay evangelización en América l¿td¡¿, ILADES, Ed.
Paulinas, Santiago 1988, pp. 260-273.
SINGLETON, Michael, y Henri MAURIER, El Cuarto Sfnodo de Qbi¡pos y la 'Evangelii Nuntian-
di',en Conciliun 134, Crisüandad, Madrid 1978, pp. 135-140.
SKWARNICKI, Marek, Tbstimoniar a Cristo en utu 'ciudad seculor', en Apostolado de la cultura,
Revista I¿s laicos, áoy 28, Ciudad del Vaticano 1981, pp' 129'141.
SOBRINO, !on, Los pueblos crucificados, actual Siemo Sufriente de Yahvé, en Concilum, Crisrian-
dad, Madrid 1990, pp.497-508.
451
SOBRINO, Jon, Ias vientos que soplaron en Santo Domingo y b evangelización de la cullura, en
Revista latinoamericana de Teologla N' 27, UCA Editores, San Salvador 1992, pp. 273-
292.
SOLOMON, Eva, GitchiManitou as V'le Know Him, enThe Church atd Camda's Native Peoples
- L'Eglise et les peuples autochtones du Canada, en Kerygma 49, Institut des Sciences
Missionnaires de I'Université Saint-Paul, Ottawa 198?, pp. l17-l2A.
SOMMET, Iacques, /"4 indilerencia religiosa, hoy - Esbozo de diagnóstico, en Concilium 185, Cris-
tiandad, Madrid 1983, pp. 153-165.
SORGE, Bafolomeo, Mediazione cuhurale e ricomposizione dell'area cattolica, en Inculturazione
della fede - Saggi interdisciplinari, a cuidado de Bartolomeo Genero, Ed. Deho¡iiane,
Napoli 1981, pp. 175-197.
SPAE, Ioseph 1., Indiferencia religiosa: la actitud japon6a, en Concilium 185, C¡istiandad, Ma-
drid 1983, pp,201-210.
SPIAZZ,I, Raimondo, Evangeliuazione e ateismo, en Evangelizznzione e culture - Ani del Congres-
so Internazionale Scientífco di Missiologia (Rona, 5-12 ottobre 1975), tomo 2, Urbania-
na University Press, Ed. Alma Mater, Roma 1976, pp.514-527.
STARKLOFF, Carl F., Keepers of Tradition - The Symbol Power of Indigenous Ministry, en Kery-
gma 52, Tomo 23, Institute of Mission Studies of Saint Paul University (Ottawa), Mont-
real 1989.
STEPHANOU, Pelopedas, Bisanzio e Ia sua opera missionaria,en Evangelizzazione e culture - Atti
del Congresso Internazionale Scientifico dí Missiologia (Rona, 5-12 ottobre 1975),tomo
2, Urbaniana University Re.ss, Rl. Alma Mater, Roma 1976, pp.215-219.
STORNI, Fernando, Las Reducciones, lnstrumento de evangelización,en Evangelizaciónde h cul-
tura e inculturación ¿lel Evangelio,H. Guadalupe, Buenos Aires 1988, pp. 317-327.
SUESS, Patlo, Incuhuración, en Mysterium Liberationis. Conceptos fundamentales de la teología
de la liberación, tomo II, Editorial Trona, Madrid 1990, pp. 377-422.
SUESS, Paulo, Questionamentos e pe$pectívas o partir da causa indlgena, en Inculturagao e liber-
tagao, Semana de Estudos Teológicos CNBB/CIMI, Ed. Paulinas, Sm Paulo 1986, pp.
l6G.¡75.
SULLMN, Lawrence A., Historia de las religiones: laformación de una disciplina, en Concilium
156, Cristiandad. Madrid 1980, pp. 424435.
TABORDA, Francisco, Da insergao á inculturagao. Considergoes teolóilcas sobrc aforga evange-
lizadora daVida Religiosa inserida no meio do povo, CRB, Rio de Janeiro 1988.
TALEC, Piene, Evangelización y uisriondad en los países occidentales, en Concilium 134, Cris-
tiandad, Madrid 1978, pp. 122-128.
TAMAYO RAMIREZ, Francisco Emilio, Introducción: megatendenci¿¡, en ¿Adveniente cultura?,
Seminario de Buenos Aires2l-27 de abril de 1986, Documentos CELAM 87, Bogotá
1987,pp. l3-30.
TANGUAY, Miguel, Los servicios pastorales que presta la lglesia boliviana a través de sus agen-
tes pastorales, en Curso de teologh Wstoral 'Evangelización y cultura boliviana', apun-
tes mimeograñados del curso, Suoe 1970, sin paginación.
452
TCHAO Y,UN KOEN, Pie|.ro, Evangelizzazione e cultura nella Repubbtica Popolare Cinese, en
Euangelilz-aüone.e cu_lt_we - Atti del Congresso Internaziónale Scientifico di Missiologia(Roma, 5-12 ottobre 1975), romo 3, Urbaniana University press, Ed. Álma Mater, Roina
1976, pp. nb278.
TENTORI, Tullio, Antropologla cultural, Herder, Barcelona | 98 I .
TERAN DUTARI, Ittlio, Inculturación de la fe y evangeliwción de las culturas, en Revista de mi-
siorre_s (ulio-a-gosto 1987, No.638, ponencia en el III Congreso Misionero Latinoamerica-
no), Bogotá 1987, pp. 187-200.
TERAN DUTARI, Julio, l¿s relaciones entre religión y cultura según la 'anologfa del ser' en
Erich Przywara, en Religión y Cultura, Dócumbntos CELA-M 42, Bogotá-1981, pp. 199-
220.
TERAN DUTARI, lulio, Redención y cultura. Desafio universitario en América latina, en Teolo-
gía de la cultura, Seminario de Bogotá (14-17 de febrero de 1989), Documentos CELAM
I ld Bogotá 1989, pp. 97-106.
TERRIN, ya¡v1¿, t4 deJínición de religión en la historia de las religíones, en Concilium 156, C¡is-
tiandad, Madrid 1980, pp.416-423.
TESTORE, Celestino, / martiri gesuiti del Sü-America - BB. Rocco Gonzólez de Santa Cruz Alfun-
so Rodr_lguez, Giovanni del Castillo, della Compagnia di Gesü, Soc. Tip. A. Macioce e
Pisani, Isoladel Liri 1934.
TETLOW Joseph A.,_The Inculnrailon of Catholicism in the United Statec, en On Being Church in
A Mode¡n Society (lnculturation: Working Papers on Living Faith and Culnie 2),Ponti-
fical Gregorian University, Roma t983, pp. 15-50.
TOCANEL, Petru, Evangeliuazione, diritto orientale e tradizioni locali, en Evangelizzazione e cul-
ture - Atti del Congresso Internazionale Scientifico di Missiología (Roma, 5-12 ottobre
1975),tomo 2, Urbaniana University Prcss, Ed. Alma Marer, Roma 1976, pp. 616-621.
TOFFLER, Alvin,T'heThirdWave, Bantam Books, New York 1981.
TORMO SANZ, L¡andro, Lenguaje y evangeliución del indio,e¡ Inculturación del indio, Cárcdra
V Centenario, Salamanca 1988, pp. 262-308.
TORRADO P., Rafael Eduardo, Teología de la cultura y pastorol, en Teologla de la cultura, Semi-
nario de Bogotá (14-17 de febrero de 1989), Documentos CELAM I 14, Bogotá 1989, pp.
25t-269.
TORRELLA CASCANTE, Mons. Ramón, Evangeliwcióny justicia,en Evangeliuazione e culture
- Atti del Congresso Internazionale Scientifico di Missiologia (Rotna, 5-12 ottobre 1975),
tomo 2, Urbaniana University Press, &1. Alma Mater, Roma 1976, pp. 544-548.
TREVOR VERRYN, David, Catholic ldentity ín South Africa: Some Quantitative Considerations,
en Evangeliuazione e culture - Ani del Congresso Internazionale Scientifico di Missiolo-
gia (Roma, 5-12 ottobre 1975), tomo 3, Urbaniana University Press, Ed. Alma Mater,
Roma 197ó, pp.86-92.
TRIGO, Pedro, Desatíos y dificultades que plantea la realidad cultural latinoamericana al proceso
evangelizador, policopiado manuscrito, Cochabamba 1990.
TRICO DLJRAN, Pe.dro, El catolicismo popular en la nueva novela latinoamericana, en Religiosi-
dad popular, Equipo SELADOC, Sfgueme, Salamanca 1976, pp. 241-259.
453
TURNER, Ylctor, La religión en la aclual antropologla cuhural, en Concilium l5ó, Cristiandad,
Madrid 1980, pp. 409-415.
UGALDE, Luis, Inculturación del Evangelio y evangeliución de la cultura, en La inculturación
del Evangelio, IV Semana de Teologfa (La inculturación del Evangelio en Venezuela,
marzo-mayo de 1987), ITER, Caracas | 988, pp. 7 I -98. (Publicado también en SIC 487,
Caracas 1986, pp. 317-330, con el tftulo dc I-a inculturación, camino a la catolicidad).
UCARTE GRIJALBA, Juan lgnacio, Mitos y leyendas del vínculo panincaico. Perfil religioso del
hombre precolombino, en Religiosidad popular, Equipo SELADOC, Sfgueme, Salaman-
ca 1976, pp. 205-210.
URBANO, Henrique, El escándalo de Chucuito y la primera evangeliución de los Lupaqa (Perú).
Nota en torno a un documento inédito de I 574, en Cuadernos para la Historia de la
Evangelización en América Latina, Cuaderno 2, IHALOP/Centro l-as Casas, Quito/Cus-
co 1987, pp.203-228.
URBANO, Henrique, Historia de la lglesia y etnologla religiosa en el sur andino, en Cuadernos
para Ia Historia de la Evangelización en América latina,Cuademo I, IHALOP/Centro
Las Casas, Quito/Cusco 1987, pp. 249-268.
UZIN, Oscar, Reino, Iglesia, Murulo, en Curso de teología pastoral 'Fstangelización y cultura boli-
ymr¿', apuntes mimeografiados dcl curso, Sucrc 1970, sin paginación.
VALADIER, Paul, Juan Pablo II: una visión del hombre, en Selecciones de Teología 82, Barcelona
1982, pp. 107-1 16.
VALLE MARTINS, Waldemar, Identidad de lafe y pluralismo de las cuhuras,en Relígióny Cultu-
ra, Documentos CELAM 47, Bogotá 1981, pp. 153-161.
VANNICELI,I, Luigi, Il cristianesimo e le religioni dei Bantü, en Evangelizzazione e culture - Atti
del Congresso Internazionale Scientitíco di Missiologia (Rona, 5-12 ottobre 1975), tomo
3, Urbaniana University Press, Ed. Alma Mater, Roma 197ó, pp. 76-85.
VATTIMO, Gianni, Elfin de la modernidad. Nihilismo y hermenéutica en la cultura posmoderna,
Gedisa, Barcelona 1990(3).
VELEZCORREA, Jaime, ta cultura como mediación para evangeliTpr la no-creencia en América
Iatina, en Fe y Culmra 4, CELAM, Bogotá 1989 (publicado también e¡ Cuhura y evan-
Belización en América latina, ILADES, Ed. Paulinas, Santiago 1988, pp. 292-328).
VELEZ CORREA, Jaime, Nueva evangelización para una nueva cultura, ei Nueva evangelización.
Génesis y llneas de un proyecto misionero, Documcntos CELAM I 15, Bogotá 1990, pp.
13-22.
VELEZ CORREA, laime, ¿Por qué una nueva cultura para una nueva evangelización?, e¡ Nueva
evangelización. Génesis y llneas de un proyecto misionero, Documentos CELAM I15,
BogotÁ 1990, pp. 197 -202.
VIDALES, Rarll, Sacr¿m¿ntos y religiosidad popular, en Religiosidad popular, Equipo SELA-
DOC, Sfguemc, Salamanca 1976,pp. l7l-187.
VICLINO, Ugo, Significato storico e tascendentale dell'evangelizznzione, en Evangeliuazione e
cuhure - Atti del Congresso Internazionale Scientifico di Missiologia (Rona, 5-12 otto-
bre 1975), tomo l, Urbaniana University P¡ess, Ed. Alma Matcr, Roma 19?6, pp.221-
233.
454
VIGNOLO, Luis Horacio, El fenóneno urbano, en Cultura urbana, reto a la evangelizrción - Semi-
nario de Buenos Aires (30 noviembre a 4 diciembre 1988), Documentos CELAM No.
| 12, Bogotá 1989, pp. ll-54.
VILLACA, Abbé Théophil e, k r6le des catéchistes en Afrique, en Evangelizzazione e culture - Atti
del Congreslo Internazianale Scientifrco di Missiologia (Rona,5-12 ottobre 1975),tomo
3, Urbaniana University P¡ess, Ed. Alma Mater, Roma 1976, pp.2l-35.
VILLEGAS, han, Ins Reducciones jesulticas del Paraguay como sistema de evangeliznción. Siglo
XVII,e¡ Para utu historia de la evangelización en América latina,(lll Encuentro Latino-
americano de CEHILA en Santo Domingo), Hogar del Libro, Barcelona 1975, pp. 9l-
I 10.
VIOLA, Robelo, Inculturación y mélodos calequlslicos, en Catequesis y culturas, Catequesis lati'
noamericana,en Medellfn 61, Bogotá 1990, pp. 67-104.
VIRGULIN, Stefano, Un missionario ortodosso in Giappone: l'Arcivescovo Nicola Kasatkin, en
Evangelizzazione e cuhure - Ani del Congresso Internazionale Scieryifi9o di yissiologia
BonA, 5-/,2 ottobre 1975), tomo 3, Urbaniana University Press, Ed. Alma Mater, Roma
1976, pp. 305-313.
VIRREIRA G., Jaime, Historia y desafíos de la evangeliución en Bolivia, Congreso Misioncro Bo-
liviano, Julio de 1990, mimeografiado, Sucre 1990.
VIRREIRA GUZMAN, Jaime, In problemótica social de Bolivia, en Curso de teologfa pastoral
'Evangelíucíón y cukurd boliviana', apuntes mimeografiados del curso, Sucre 1970, sin
paginación.
VIRREIRA GUZMAN, Jaime, Problemas morales: parte social, en Curso de teología pastoral
'Evangeliución y cultura boliviana', apunt¿s mimeografiados del curso, Sucre 1970, sin
paginación,
VIVERO, Nazario, Ios laicos en la nueva evangelización, en Nueva evangelización. Génegi9 y Il-
neas de un proyecto misionero, Documentos CELAM I 15, Bogotá l990' pp. 235-247.
VODOPIVEC, Janez, L"'Extra Ecclesian nulla salus" alla luce dell'ecclesiología conciliare, en
Evangelizznzione e cuhure - Aui del Congresso l4tgrnazionale Scieryifgo di Missiologia
(Roma, S-tZ ottobre 1975), tomo l, Urbaniana University Press, Ed' Alma M¡ter' Roma
197ó, pp. 313-334.
WACHALLA, A., La teología de los conquistadores, Cinco siglos de evangelización, manuscrito,
LaPaz 1991.
WAGNER DE REYNA, Alberto, Cultura y evangelización, en Evangelización de la culura e incul-
turación del Evangelio, Ed. Cuadalupe, Buenos Aires 1988, pp. 355-357.
WACUA, Albán, Consecuencias actuales de la invasión europea. Visión indlgena, en Concilium
232, Cristiandad, Madrid 1990, pp' 417-428.
WALIGGO, John Mary, Making a Church that ís truly African, e¡ Inculluration. Its Meaning and
IJrgency, St. Paul Pub,lications, Nairobi 1986, pp. I l'30.
WAXCHALLA W., Alejandro, Nuestros nitos religiosos - Tawantinsuyu (Qollan Wac'asa - Tb-
wantinsuyu), Manuscrito, Qullasuyu (La Paz) l99l '
WEILER, Anron G., Sobre las causas de la indiferencia religiosa, en Concilium 185, Cristiandad,
Madrid 1983, pp. 185-200.
455
WELYKYJ, 4.G., Evangelizzazione e Ucraina, en Evangelizltzione e culture - Ani del Congresso
Internaaionale Scientifico di Missiologia (Rona, 5-12 ottobre 1975), tomo 2, Urbániana
University Press, Ed. Alma Mater, Roma 1976, pp.24j-256-
WNKLER, Daryold, Native language Revitaliution in canada, enThe church and carcda's Na-
tive Pe.oples - I-'Eglise eties peuples aurochtones du camda, en Kerygma 49, Insti¡ut
des Sciences Missionnaires de-l'Uhiversité Saint-paul, Onawa ¡997, pp.íZS-Zlt.
YAMPARATIU_ARACHI, simón, "Economla" comunitaria aymara, en La cosmovisión aymara,
UCB/HISBOL, La Paz I 993, pp. 143- I 86.
YAMPARA HUARACHI, Simón, l¿ sociedad aymara. Sistemas v estructuras sociales de los An-
d e s, en La c os mov is ión ay mara, UCB/HISBOL, La p az i(n3, pp. 221 -240.
ZAGO, M3r-ce-119, Dialo.go e evangelizzazione, en Chiesa locale e inculturazione nella missione,
Ed. Missionaria ltaliana/Urbaniana University press, Bologna,rRoma 19g7, pp.33-46.
ZAGO, Mqrcpl-lg, la euangelización en el contexto religioso de Asia, en Concilium 134, Crisüan-
dad, Madrid t978, pp. 95-t09.
ZAGO, Marcello, lgligions in_Favour of Peac.e, cn Faith, Justice and Culture - Foi, justice et cul-ture, en !eUgp,50, Tomo 22, Institute of Mission Studies of Saint Paul Úniversit¡ Or-tawa 1988, pp.ll9-127.
ZALLES' I,'gnacio, Evaluación de la liturgia de nuestra pastoral, en Curso de reología pastoral
'Evange.lización y cultura boliviá¡u', apuntes mimeograñados del curso, Suüre i920, sin
paginación.
ZLJERN' TheodorcF., The Presenation of Native ldentity in t!9 Process o! Inculturation, as F.xpe-
rienced in American Indian Cuitures, en On Biing Church in A Modern Society (Incuitu-
rltrion: 
-lVorking Pa-pers on Living Faith and Culnre 2),Pontifical Gregorian Úniversity,Roma 1983,pp. l-ll.
456


INDICE GENERAL
459

Introducción ..................... 3
Primera Parte: Presentación de la cultur¡ aymara ............,....... I I
Capftulo l: Ambiente flisico y material de l¡ vida de los eymaras ...........,...... l5
Capítulo 2: Ambiente soci¡l .......... ....... 20
I. Organización polftico-social ................... .....' 20
tr. Instituciones tradicionales actuales .,,....,.'.'.'. 23
Capltulo 3: Ambiente interpretativo y simbólico ...'...'....'.'......... 28
0. El tema del equilibrio y la armonfa ........"...,. 29
I. La cosmovisión aymara ........... 32
l. Alaxpacha (el mundo de aniba) .....'..........'...'..32
2. Atcapacha (el mundo de aquf, este mundo) '.,'.. 35
3. Manqhapacáa (mundo inferior o de adentro) ...'.......'.'......." 38
tr. Los mitos aymaras .,....,....,,....'. 42
l. Los orfgenes ................. .'............. 44
2. El mito de Tunupa ....'......'.....'....' 48
3. Lns Achacllilas (antepasados protectores) ......'.'.."............"' 50
4. Mitos y leyendas de la papa .'....'. 52
5. Mito del pobre mendigo .......'....'. 52
m. La religión de los aymaras ................. ."'....... 54
IV. Ritos, fiestas y creencias .........'.........'. ...'..'... 58
l. Ritos agrarios ........' 58
2.Lawilancha (sacrificio de sangre) .....'.......'r.'.. 64
3. Los ritos de transición ....'...'.'...... 69
a) El nacimiento y el bautismo .............. 69
b) EI primer corte de cabello ................. 70
c) Transición a la edad adulta .......... ...... 7l
d) Ritos y costumbres en torno a la muerte .............'.. 75
4. Rito de reconciliación ............... ....'.....'.........'.. 77
V. Filosofía de la vida y sabidurla del pueblo
l. Comunión con toda la realidad y con el cosmos
80
80
461
2. F:cuanimidad y reciedumbre ............... ............. 82
3. El espfritu comunitario y sentido de la comunidad ............... 83
4. La solidaridad .............. ............... 84
5. I¡ laboriosidad...,........ ............... 85
6. La honradez .................. ............... 85
'l.Laverucidad 
................ ................ 85
8. La familia y el matrimonio ............... ...........,... 85
9. La generosidad y la hospitalidad ..................... 86
10. La tiena .................. 87
I L La lengua aymara ....................... 87
12. El código moral ........... ................ 89
VI. Otros temas de la cultura aymara y sus contratemas ............................... 94
L EI pensamiento "seminal" y el pensamiento occidental .,,,,,, 94
2. La tradición y la novedad ............ 94
Epflogo 
......... 99
Segunda Parte: Iluminación y profundización antropológica y teológica ..... l0l
Segunda Parte (A): Iluminacién y profundización antropolégica .................. 105
Capítulo 4: Qué es cultura ................... 107
l. Tres niveles de la cultura ............ 107
2. Una definición de cultura ............ I 14
3. Cuat¡o conceptos: variantes que alteran la conducta ............ I l9
4. Cultura y herencia social ........... ........,.............. 120
5. Enculturación y socialización ........... ......"........122
6. Aculturación ..............., ................123
7. El etnocentrismo .... 124
8. El choque cultural ....................... 125
Capítulo 5: La integración de la cultura ................. 129
I. Nivel de la supcrficie: las formas y símbolos .................... 130
II. Nivel intermedio: la integración estructural .....,................. 132
l. Aporte antropológico .........,........ 132
2. Aplicación misionológica.................. .............. 133
a) Prioridad de las funciones sobre las formas ........,.. 134
b) Prioridad de las formas locales sobre las foráneas . 134
c) Relatividad del delecho a las formas locales .......... 135
* El ejemplo divino ................. 135
462
* El carácter universal de la Iglesia .............. 136
* El carácter profético de la lglesia ............,. 140
* La opolunidad de los préstamos ............... 140
d) Vinculaciones funcionales y estrategia misionera . l4l
n. Nivel profundo: la integración psicológica ................. .......143
l. La cosmovisión ............ .............'. 145
a) La dimensión cognoscitiva de la cosmovisión ......, 146
b) La dimensión emotiva de la cosmovisión .............. 150
c) La dimensión movilizadora de la cosmovisión ...... 152
2. La religión .............. 153
3. La ideología o filosoffa ...".......'.. 160
4. t os mitos y rituales .....................162
a) Aporte antropológico '...162
b) Aplicación misionológica ...................................'... I 65
5. Los temas y contfatemas ........................'............,'.."'......."..172
Capffuto 6: Cómo se produce y encauze la transformación cultural .............174
L Tipos de cambio cultural y su aplicación ................'. .........176
l. Tipos de cambio cultural .......'...'. 176
a) Segrfn su extensión ...'...176
b) Segrín su ritmo ......'..'."' 176
c) Según su objeto ......,..... 177
d) Segrin la forma como se producen ....177
2. Aplicación a la acción de los agentes de cambio ..'.'....'..."'.. 179
a) Posibilidad de la revolución cultural ...................... l8l
b) Importancia de la sustitución ............ l8l
il. Los procesos dc cambio cultural y su aplicación .................'.......'..'.."'.' 183
l. I-os procesos de cambio cultural ..'........'......'... 183
a) Procesos primarios: la originación y la difusión '..' 183
b) Procesos secundarios: la reinterpretación
y la ramificación ............... .,...,........... 185
c) Procesos terminales: el desarrollo o retroceso,
la elaboración o simplificación,
el crecimiento o reducción-selección
y el equilibrio o desequilibrio ..................... "..... "'.. I 87
2. Aplicación a la acción de los agentes de cambio ..'...'........... 189
a) Los agentes primarios ..................".'..189
b) Actitudes de los agentes externos ..'.' 190
m. Condiciones y factores que favorecen el cambio cultural ..'.......'.....'..'.'. 193
463
Segunda Parte (B): Iluminación y profundización teotógica ......199
Capítulo 7: La inculturación confrontada con el sincretismo ....,..................,.202
I. Qué es inculturación: una primera aproximación .............. 202
III. Qué es sincretismo y dualismo religioso .......2A4
l. Definición de conceptos .,,,..........204
a) Concepto antropológico de sincretism o ................. 204
b) Breve repaso de opiniones y conceptos ................. 204
c) Concepto teológico del sincretismo ................., ..... 209
2. Tratamiento pastoral del sincretismo .................................... 2 l0
a) Sincretisrno como etapas de un proceso
de purificación ...,.............. ................. 210
b) Dualismo religioso ....... 210
c) Aplicación a la cultura modema ........212
d) Actitud pastoral ante el sincretismo
y su iluminación desde la antropolog fa ................. 212
Digresión: salvación universal, diálogo y misión .......216
e) Sincreüsmo e inculturación .................................... 230
m. Conclusión: diferencia entre inculturación y culturización ..,,.............,., 236
l. Aclaración de conceptos .............236
2. Aplicación a la cultura aymara ........................241
Capítulo 8: tr'undamentos teológicos de la inculturación .................. ...............244
I. Hitos de evangelizaciún inculturada .............246
A) La evangelización de los eslavos por los santos
hermanos Cirilo y Metodio ........246
B) Roberto De Nobili y Mateo Ricci ............ .......250
C) tás Reducciones del Palaguay ....................... 258
III. La inculturación y el magisterio reciente ......295
l. La evangelización contemporánea: una mirada panorámica 296
2. El Magistero oficial antes de Vaticano II ........................,.... 298
3. El Concilio Vaticano tr ................. .............,..... 303
* Consütución Sacrosanctum Conc i liunt ................,.. 304
* Constitución Lumen Gentium ............. 306
* Decreto Ad Gentes .........307
* Constitución Gaudium et Spes ............308
4. Paulo VI y Juan Pablo lI ............. 310
5. Conferencias de Medellín y Puebla ................. 321
464
* Conferencia de Medellfn ..,.........,.,.....321
* Conferencia de Puebla ,.......................326
6. Conferencia de Santo Domingo ....................... 335
7. Preparación del Sínodo Africano .....................340
ru. Teología de la creación ............ 348
IV. Teologfa de la Encarnación y de la Cruz y Resurrección .....,.....,........... 352
V. Teologfa del Espfritu Santo ........... ................ 356
\4. Eclesiologfa: unidad en la diversidad ................ .................362
l. Presentación de la problemática ....,.................362
2. Unidad y diversidad en la Sagrada Escritura ........................ 364
3. Reglas de un auténtico diálogo intercultural en la Iglcsia ..,.367
4. Fe, culto y gobierno-organización-autoridad ........................370
Tercera Parte: Conclusiones y pautas pastorales ........................375
Capfhrlo 9: Conclusiones y pautas pastorales .........378
I. Conclusiones generales ............ 378
L Los tres momentos de la incultu¡ación ................................. 378
2. La inculturación en los tres niveles de la cultura ..................380
II. Conclusiones particulares y pautas pastorales ................... 382
l. Nivel organizativo-estructural y social ........'..'392
2. Nivel profundo de la cultura y de la inculturación .'.............392
a) La cosmovisión ............ ..,.................'.392
b) Los mitos .............."....'.393
c) Los ritos y prácticas religiosas ....".... 393
d) Sabidurfay valores """'397
rjT"t"* culiurales """""' 399
m. Eclesiología: unidad en la diversidad """""""" """"""""'4Ol
IV. Epflogo: Recapitulación final '.."""' """""""404
Bibliografia """""""""""'409
Indice general """""""""'459
465

